اعم العرب 
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انكر الظأهرى الموسوعى 
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الکو مرا رصي 


الرا رال للتأليق دال ر 


نوزم 

مه وص 
۳ ايع امل صر وة لهال الماش 
تلیفون : ٩۰٥1٤۷ ۹۰۸٩۲۰‏ 


سم 

... وهذا عم" آخر من آعلام العرب الخالدين » تسعدنا 
الیوم أن تضینه الى اخوة له سابقين ... وانه لحم فذه 
ف تاریخ العرودة والاسلام : فاته النطقی* » والمدلىة » 
والمتكلم » والفقيه » وا مۇرخ » والشاعر » وعالم النفس ... الخ! 
وسع علمّه كل فنون العرفة فى عصره » وخلتف وراءه انين 
آلف ورقة من شعره ونثره » ومع ذلك فقد حاول الكثيرون من 
معاصریه تجریحه والانتقاص من قدره . ووصفه واحد" من 
تلامیذه الخلصین فقال : « ما رأينا مثله فیما اجتمع له من 
الذکاء وسرعة الفظ » وكرم التفس والتدین » وما رأيت” من 
تقول الشمر على البديهة آسرع منه ١‏ » ولکنه لقى من عنت 
آهله واضطهاد ذویه ما جعله ول : « وآما جهتنا فاشکم ف 
ذلك ما چری به المثل الساثر : آزهد الناس فى عالم آهلته ؛ 
وقرأت” فى الانجیل أن عیسی عليه السلام قال : لا یفقد النبى 
حرمتته الا فى بلده ۲ » ! واجتمع له من آسباب الغنى وا منصب 


(۱) المیدی : « جذوة القشېس » طبعة مصر » ۱۹۵۲ » ص ۲۸۱ 
(۲) التری ؛ « لفح الطب » الجزء الثانی » ص ۱۲۰ ( القاهرة » ند 
الدكتور فرید الرفاعی ) ۰ 


والرياسة ما كان حر بأن یخلق منه عظیما من عظماء قومه : 
ولکنه :تصرف عن مطامع الدنیا ومطامح الجد فى سبيل حب 
العلم والسعی وراء الق . وعاش فى عصر تهافّت" آهله على 
جمع الأموال وبناء القصور واقتناص اللذات » فسا فکر الا فى 
ارضاء مولاه باتیان الحسنات واجتناب السيئات . وکان الناس 
من حوله تفاخرون بعلمهم ویتباهون بفضلهم » وآما هو فکان 
قول : « انى والله آعلم من عيوب تصی آکثر مما أعلم س 
عيوب الناس وتقصهم ١‏ » . ولقى من آهل عصره أفسى ضروب 
المحود والتكران » حتى لقد اضطر فى كثير من الأحيان الى 
الهجرة والتنقل بين البلدان » ثم شاء الله أن يكافئه بعد موته » 
فوقف المنصور الوحدی ثالث خلفاء الموحدين على قبره خاشعا 
يتساءل : « عجبا لهذا الموضع بخرج منه مثل هذا العالم » ! 
ثم بلتفت الى من حوله ويشهد شهادة التاريخ الق قائلا : 
« كل العلماء عيال على ابن حزم » ” ! 

... ذلك هو العالم الأندلى الكبير على بن أحمد بن 
سعيد بن حزم الذى قدم لا » منذ أكثر من تسعة قرون من 
الزمان » آعسق دراسة نقدهه ف علم الأديان » وآشمل عرض 
لتاریخ الفر ق والذاهب ؛ وأدق كتابة للسيرة النبوية و طمهرة 
آنساب العرب ... الخ . وقد وصفه لنا الذهبی فى « تذكرة 


() ابن حزم : « وساله التلخیص لوحوه التخلیص 4 © تحقیق الدکترر 
احسان عباس » دار العروبة » ۱۹۲۰ ص ۱۷۹ 
)۲ ( نقح الطیب » ج ۲ » س ۲۲۱ 
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الفاظ » خقال : « ان حزم رجل من العلماء الكبار .ا كيه 
أدوات الاجتهاد كاملة » تقع له المسائل المحررة والمسائل 
الواهية كسا بقع لغيره » وكل آحد يؤخذ من قوله ويترك ء الا 
رسول الله صلی الله عليه وسلم ۲ » . وروی لا عبد الواحد بر 
على «لراکشی سيرته ثم قال : « واعا آوردت" هذه النبذة من 
آخبار الرجل ... لأنه أشهر علماء الأندلس اليوم 7 واكثرهم 
ذکر؟ فى مجالس الروساء وعلی آلسنة العلماء » وذلك لخالفته 
مذهب مالك بالغرب » واستبداده بعلم الظاهر » ولم بشتهر به 
قبله عندنا آحد ممن علست . وقد آکثر آهل مذهبه وأتباعه 
عندنا بالأندلس الیوم ۲ » . وطعن فيه خصنه مرواذ بن 
حیان ولکنه مع ذلك لم علك سوی الاعتر اف له ب « المثايرة 
على العلم » والمواظبة على التأليف » والاکثار من التصنیف ۲ ». 
واختلف النقاد فى الحكم على قيمة آرائه الفقهية ونظربانه 
الكلامية » ولكن آحدا منهم لم ستطع أن ينكر نزاهته فى طاب 
العلم » وأمائته فى البحث عن المقيقة . 

ويروى فى هذا الصدد أته تناظر مع الفقيه الباجى الامام 
المالكى المشهور » فقال له الباجى : « آنا أعظم منك همة فى 
طلب العلم » لأنك طلبته وأنت متعان عليه » فتسهر عشكاة 

(۱) الذهبى : « تذكرة الحقاظ ۰١‏ ج ۳ ۰ می ۱۱۵۲ 

(۲) عبد الواحد المراكثى : « المعجب » ؛ القاهرة » مطبعة العادة » ۱۲۲۲ د 
ص 7؟ - ۸] 


)۳( باقوت آاموی : ( معجم الادیاء 6 تحفیق آلدکتور فر ند آلر فاعی د 
ج ۱۲ ٤)‏ ص ۲٤۸‏ 


الذهب. » وطلینته وآنا آسهر بقنديل بائت السوق . فقال له 
ابن حزم : هذا الکلام عليك » لا لك : لأنك اغا طلبت العلم 
وأنت فى هذه اطال رجاء تبدبلها عثل حالی » وأنا طلبته فى 
حال ما تعلمه وما ذکرته » فلم آرج" به الا علو القدر العلمی فى 
الدنیا والاخرة ۱ . ولم يجانب ابن حزم الصواب » فان الغنی 
آضیع لطلب العلم من الفقر وطیب العیش کثیرا ماسول للنفس 
التمادی فى طلب اللذة بدلا من التفانی فى طلب العلم . وسنری 
كيف كانت حياة ابن حزم الأندلسى عوذجا لياة العالم التزيه 
الذی يطلب العلم للعلم والعمل » لا للمال والجاه » أو للشهرة 
والجد ... أليس ابن حزم هو الذى يقول : « ان لذة العاقل 
بتمييزه » ولذة العالم بعلمه » ولذة الحكيم بحکمته ٩ 6١‏ 

... على أن الباحث الذى يريد الالمام بكل جوانب تفكير 
ابن حزم لا بد من أن يجد نفسه مضطر؟ الى الوفوف على 
الاطار المضارى” لهذا المفكر الوسوعی الكبير » خصوصا 
وقد عاش ابن حزم فى عصر تلاقى فيه الفكران الشرقى والغربى 
فى رحاب بلاد الأندلس » وعاش فيه السلمون جنبا الى جنب 
مع اليهود والنصارى من سكان تلك البلاد . وقد كان من شأن 
هذ الاختلاط أن عسل على ظهور حركات صراع فكرى نجمت 
عن الاحتكاك العلمى » مما ترددت أصداوه فى مناقشات ابن 


)١(‏ ابن حزم : « رسالة الأخلاق » » القاهرة » مارس سنلة 1157 » سلسلة 
الغانة الاللامية ؛ ص ۷ 
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حزم الطويلة انصاری واليهود فى کتاب « الفصل ف الال 
والاهواء والنحل » » وف كتاب « الرد على ابن النغريلة 
البهودی » » وق غيرهما من رسائل فیلسوفنا الأندلسى العظیم. 
ولم يقف ابن حزم موقفا عدائیا من علوم الأوائل » بل لقد أقبل 
على منطق آرسطو » وآخذ بطرف من فلسفة الیونان » ول 
فى الوقت نفسه على الافادة من هذا التراث البونانی فى در استه 
للفقه الاسلامی وشتی المسائل الكلامية . ولا شك أن محاولة 
ابن حزم التقريب بين الفلسفة والشريعة قد أسهمت الى حد 
كين ف «کسابه عداوة آهل ال من التحاملین على علوم 
الأوائل » خصوصا وأن هؤلاء کانوا عثلون الغالبية العظى مر 
رجالات الفکر فى بلاد الأندلس . ومن هنا فقد استهدف 
ابن حزم للكثير من الحسلات بسبب کتابته فى النطق وتشیشعه 
للفلسفة » بححة أن الفلسفة وحدود النطق منافية للشريعة » و آن 
کتب آرسطو بوجه خاص محتوبة على الکفر و ناصرة للالحاد ! 
وهکذا وجد ابن حزم نفسه مضطر؟ الى الدفاع عن المنطق 
ضد هجمات أولئك الخصوم المتحاملين على علوم الأوائل » كما 
كان عليه فى الوقت نفسه نبسيط كنب أرسطو ف النطق » حتو 
يفهمها القارىء العادى الذى صدته الثرجمات العربية الركيكة 
عن الاقبال على قراءتها . وكانت ممرة هذه المحاولة كتاب ابن 
حزم الطزيف فى : « التقريب لخد النطق » والدخل اليه » 
بالألفاظ العامية والأمثلة الفقهية » . 

وفضلا عن ذلك » فقد ترك لنا ابن حزم کتابا ف الأخلاق 


۷ 


تساه باسم : « الأخلاق والستتر فى مداواة اللفوس » وصفه 
الستشرق الاسپانی بلاسيوس فقال : « انه أشيه بسجل 
بومیثات » دو“ن فيه ابن حزم ملاحظات أو اعترافات تتصل 
سيرة حياته . وهذه اللاحظات ترد ف الکتاب دون ترئیب 
بتقنصد به الى التعلیم والتربية » ولم راع“ فى تنسیقها منطق . 
ونحن اذ نقرژه » نجد فيه الوقائم كما سجلها رجل بفظ دقيق 
اللاحظة أثناء تحاربه الواسعة » وصاغها ف قالب مبادیء عامة 
وحکم » . وقد لاحظ بعض الباحثین أن هذا الکتاب الصعیر 
الذي ی صاغ فيه ابن حزم مواعظه على طرشة سنیکا 36060 
وغيره من علماء الأخلاق » شبه الى حد غير قليل بعض كتب 
الأخلاق الحديثة مثل « الطبتاع » للایروگر Bruyèêre‏ هآ ¢ 
و « مقالات فى الأخلاق والسياسة » لفرئسيس بيكون 
هط .۴ . ولئن كنا نختلف مع القائلين بأن رسالة ابن حزم 
قد صدرت عن نفس شونها التشاؤم والتصوف » الا أننا 
لا نرى مانعا من القول بأنها قطعة” أدبية نفسانية » تصف لنا 
أخلاق البشر فى أسلوب يفيض حيوية » وتکشف لنا عن 
فضائلهم ورذالهم بطريقة عجردة اما عن كل ميل أو هوى . 
وعلى الرغم من آننا نجد ابن حزم فى هذا الکتاب ب يصارحنا 
برذائل ونقائص أخلاقية يراها فى نفسه » ويقررها ف تواضع 
واخلاص ببذكتراننا باعترافات القديس أوغسطين » الا أننا 
نجده آیضا كلام انا صورة حقيقية حيةً اتفسية مسلمی الانداس 


A 


فى الفرن الخامس الهجری ( الحادى عشر الميلادى ) ) وق و اعد 
الأخلاق التى كانت مرعية فى مجتمعهم ' .. 

وقد وصف لنا المستشرق الاسيانى بالنثيا هنومواوم 
قيمة ابن حزم الفكرية والأدبية فكتب يقول : « ... ففى 
قرطبة .. ظهر ابن حزم صاحب التواليف الكثيرة فى كل فن . 
وهو من أفذاذ الأعلام السدودین ف تاريخ الأندلس . وان 
التأمل فى ملفانه وما تحويه من مادة غزيرة » ليرى بوضوح أن 
ذلك الاتناج الحافل لا عکن أن يصدر الا عن حضارة بلغت من 
التقدم مبلغا عظيما . فذلك التحليل النفسى الدقيق الذى بتجلى 
فى كتابه « طوق الحمامة » » وهذه الملاحظات الشخصية النافذة 
على الرجال وأخلاقهم التى يبديها فى كتاب « الخصال » : ذلك 
كله يتحدث عن بيئة ذات حضارة عالية . فأما تاريخ الأديان. 
الذى ألفه باسم « الفصل ف الملل والنحل » فقد سبق به 
أورويا النصرانية ببضعة قرون ‏ كما بقول بحق أستاذى 
ميجيل آسين يلاسيوس - لأن تاربخ الأديان لم يعرف ف 
الغرب الا فى منتصف القرن الناسم عشر . أما مذهبه الفقهى 
« الظاهرى » الذى يقوم على التفسير ارف للقرآن » فلم بجد 
عند فقهاء عصره قبولا » بل تعقبوه فى عنف وضيقوا عليه 
الخناق » ولكن ابن حزم كان قد بعث فيه من الحيوبة ما مكن, 


(۱) آنخل جنثالت بالنغيا : « تاريخ الفكر الاندلسی » ترجمة الدكتور 
حسين مؤنس ؛ الطيعة الاولی » مكتبة النهضة العربية » القاهرة » ۱۹۵۵ ». 
ص ۲۱۷ - ۲۱۸ 


له من البقاء دهرآ طويلا » رغم انکار الفقهاء له . وكانت لابن 
حزم مساجلات وجادلات حامية اضطر الى خوضها مع الفقهاء 
دفاعا عن آرائه » ونخص بالذكر مجالس المدل التى دارت دنه 
وبين أبى الوليد الباجى الفقيه الأشعرى المعروف » فقد ظل 
صداها تردد فى جواب العالم الاسلامى دهراً طويلا » وهی 
تدل على مواهب ابن حزم ولسانه الحاد اللاذع ۱ » . 

والحق آنه اذا كان الجانب الأكبر من حياة ابن حزم قد 
اتقضى فى الصراع الفكرى والخصومات المذهبية » فان مة جانا 
آخر من حياته قد انقفی فى حب الجمال والكتابة عن العشق 
والعشاق . واذن فلم تكن حياة ابن حزم فى مجموعها صر اعا 
وحربا » واعا كانت أيضا مودة وحبا » أو هی على الأصح كانت 
استقطابا حادا وتوترآ مستمرا بين المرب والب . وقد وصف 
لنا بعض المؤرخين معارك ابن حزم الفكرية » فقالوا انه « لم 
ك بلطف صدغه عا عنده بتعریض » ولا یزفه بتدريج » بل 
بصك به معارضه صك الندل » وشنشقه متتلقتیه اتشتان 
الحردل » فیتتهش عنه القلوب » ويوقع بها اللدوب » حتی 
استهدف الى فقهاء وقته » فتمالاوا على تغضه » وردوا قوله » 
وآجمعوا على تضلیله » وشنعوا عليه .. الخ ۲ » . ووصف لنا 


» الرجم السابق »> الترجمة العربية » الفصل الاول » مقدمة تاربخية‎ )١( 
1 ص‎ 

(۳) أبن بام : «الذخيرة » » الجلد الاول من القسم الأول » طبعة کلید 
الآداب بالقاهرة » ص ۱6۱ 
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غيرهم رفته فى الب » ودفته فى وصف عواطف الحبین » فقال 
ابن قيم الجوزية ف « روضه الحبین » ان کلامه ف العشق تنساع 
فيه النفس اعیاعا ! ... حقا لقد كان ابن حزم ف بعض لأحيان 
حتف حتی ليكاد حبه بصبح حربا » كما أنه كان يرق حتى 
تتکاد حربه تصبح حبا » ولكنه لم يكثف» يوما عن الاتتقان 
من قطب المرب الى قطب الب » ومن قطب المب الى قعلب 
المرب 4 دون أن ينجح یوما فى هجر الحرب أو السلئ عن . 
الب ! وسنحاول ف تضاعيف حديثنا عن شخصيته أن نفسر 
هذه الثنائية الأليمة أو ذلك التناقض الماد الذى ظل أبن حزم 
طوال حياته بعانی منه الكثير » دون أن سکن يوما من بلوغ 
حالة الاستقرار أو راحة الضمير ! 

على أن ابن حزم المجادل المصارع الذى شستمم" لدله 
فعقعة تشبه قعقعة السلاح » هو بعینه ابن حزم المحب العاشق 
الذى يحدثنا عما فى الحب من دموع وتدوب وجراح ! وهو 
فى حربه وحبه ذلك المفكر الظاهرى الذى بأخذ الواقع على 
ما هو عليه » ویقتبّل" القیقة داعا على ظاهرها ! وقد روى لنا 
القری ف « فح الطيب » أن ابن حزم التقی بوما ‏ وهو 
بصحبة صديق له -- بوجه حسن » فقال لصديقه : هذه صورة 
حسنة ! وقال له صاحبه : « لم ثر” الا الؤجه » فلعل ما سترته 
الثياب ليس کذلك » فقال ابن حزم ارتجالا : 

وذی عذل فیمن سبانی سنه 

بطیل ملامی فى الهوى وقول 
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آمن أجل وجنه لاح" لم تر غيره 
ولم تدر كيف الجسم أنت علیل" 
فقلت" له آسرفت" فى اللوم فاتشد 
فعندى ردة لو آشاء طويل” 
ألم كر آنی فاهمسری* وأننى 
على ما آری » حتی شوم دليل” ! ۱ 
* تنح ما 


وآما نحن فاننا نبادر الى مصارحة القاریء بآننا لم نستطم 
أن تكون « ظاهرثين » ف حكمنا على ابن حزم » فقد كان 
علينا أن نتغذ الى صميم فكره بروح « التعاطف » التى هی 
التتشل الأوحد الى فهم أى مذهب فلسفى « من الباطن » ! 
وهكذا أخذنا على عاتقنا أن نصادق ابن حزم » على الرغم مما 
قد يكون فى تفكيره من تعصب أو قطتم أو جتزام » والقیں 
من أنه ليس أجمل من التآخى ف العلم » وليس أقدر من 
« الب » على الادراك والفهم ! 


القاهرة فى ۲ فبرایر سلة 1555 


زکربا ابراهیم 


(۱) التری : « نقح الطیب » » ج 5 © تحقیق الدکتور فرید الر فاعی » 
ص ۲۱۱ د ۲۱۸ 


١ 


الا ول 


)اسان 
ب 


ابتصللاول 
تاصسر ه 

فى مطلع انقرن الرابع الهجری ظهر عبد الرحمن الناصر > 
فاستطاع أن ینقذ الضارة الاسلامية الأندلسية الزاهرة مما 
كان نهددها من الأخطار اثارجية واطلافات الداخلية » وقکن " 
بفضل سیاسته الازمة القوبه من اخضاع جماعات المرب 
لسلطانه » ومهاجمة مالك النصارى فى الشمال » فاستتب له 
الأمر فى الداخل » وأصبح الفرئجة بخشون سطوته فى الخارج . 
وقد اقترن هذا الاستقرار السیاسی بضرب من الازدهار 
الفکری : اذ عثنى عبد الرحمن الناصر بحماية الآداب والعلوم » 
وشجم الأندلسيين على دراسة الراضیات والفلك والحديث 
وغير ذلك من العلوم الدينية » كما أشرك بعضا من علماء 
البهود فى الثقافة الأندلسية فبدأت فى عهده دراسة التوراة 
والتلمود فى اسيانيا . وهكذا تكونت فى قصر الخليفة الأندلسى 
العظيم مكتبة كبرى كانت هى الدليل الواضح على الدرجة 
العليا التى بلغتها الثقافة الأندلسية ق عصره . 

وف منتصف القرن الرابع المحرى ) ۰ هھ ( توق 
عبد الرحمن الثاصر » وخلفه على عرش الخلافة ابنه الحككم » 


1 


فكان أكثر الخلفاء الأندلسيين تسانحا وحرية فکر » حتی قبل 
انه لم بحکم اسپانیا يوما من الأيام حاكم على هذه الدرجة من 
العلم . وقد نهج الحكم منهاج أبيه » وسار على سیاسسته ٤‏ 
فقضی على خصومه » وتفرغ بعد ذلك لتنشيط الحركة العلمية 
فى بلاده . ومسا بروى عنه أنه كان يكلف بعض أتباعه استتساخ 
كل الكتب القيمة ‏ قدعة كانت آم حديثة ‏ فى بغداد ودمشق 
والقاهرة والاسكندرية وغيرها » فكان قصره حافلا بالكتب 
والحلدات » حتى لقد قيل ان عددها كان يربو على أربعماثة 
ألف كتاب . وقد ذكر لا القری ف كتابه « تفح الطيب » أذ 
المكم قرأ معظم هذه المجلدات » وأنه كان يكتب على كل 
جلد نسب الولف ومولده ووفاته 4 « وبأتى بعد ذلك بغرائب 
لا نكاد توجد الا عنده لعنايته بهذا الشأن ١‏ » . 

ولم عکث الحكتم ف الخلافة سوى ست عشرة سنه ؛ فلما 
مات سنة +۲۰ ه خلفه على عرش الأندلس ابنه" هشام 
- الملقب بالمئريد - ولم يكن قد بلغ العاشرة من عمره ! وعوت 
لمكم المستنصر » اتتهى العهد” الذهبى للأندلس » وبدأ عصر 
الفوضی والاضطراب . وكان طبيعيا أن ستيد بالأمر آحد 
الأوصياء على الخليفة الطفل » فظهر المنصور بن آبی عامر » 


وهو الذی استوزر آحمد بن سعيد ( وائد ابن حزم ) » ونجح 


)ع( بالنثيا DJ:‏ تاریخ الفکر الاندلسي ¢ 6 ترجمة الدکتور حسین موس © 
سنة ۱۹۵۵ » ص ۱۰ ( وانظر ایضا كتاب « نفح الطيب » للمقرى > الجزء الأول » 
ص ۱۸۲ - ۱۸۵ )"۰ 


۱6 


فى السيطرة على مقالید الأمور » ورسم لنفسه خطة بارعة 
للقضاء على الخصوم والنافسین » واجبر الأندلسيين علیاطضوع 
لمكومة عسكرية استبد دية اعتمد فى تكوينها على عناصر من 
الموتدين والصقالبة والبرير . وقد كان من تتائج هذه السياسة 
الارهابية أن اضطرمت نيران «لفتنة التى قصمت ظهر الأندلس 
بعيد وفاته » وبعد أن تراخت ,بده الحديدية . وكان من نتائج 
استبداده كذلك أن تعثرت المحضارة لاندلسية فى سيرها على 
آيامه » فأحر قت كتب الفلسفة والفلك وغيرها من العلوم التى 
كانت موجودة فى مكتية القصر » بأمره هو نفسه » استرضاء 
منه للمهرة الفقهاء الذين كانوا قد بداوا ون العامة عليه ! 
ولكن الغزوات الكثيرة المظفرة «لتى قام بها المنصور بن أبى 
عامر قد ساعدت على بقاء الحكم فى بده لى أن توق سنه 
۲ ه » بعد سبع وعشرين سنة كان خلالها هو اطاکم اطقیفی 
لبلاد الأندلس » فخلفه ولده عبد الملك وتلقب بالمظفر » وسار 
فى الحجابة سيرة أبيه بصفة عامة » ولم يطل به الأجل » اذ توف 
سنة ۳۹۸ ه . ولا مات المظفر خلفه أخوه عبد الرحمن وتلقب 
بالناصر » ولم يكن عبد الرحمن سياسيا بارعا » أو حکیما 
حازما » كسا كان أبوه » بل كان طسوحا متسرعا » فحاول أن 
يزيد من سلطانه » وطمحت نفسه فیما لم یطمح فيه أبوه العاقل» 
وهو أن بكون أمير المؤمنين » فحمل الخليفة الستضعف هشاما 
اميد على العهد له بالخلافة بعده » مما آثار ثاثرة الامو ین 
والضریین » وکانت فتنه ختلم فیها هشام الوید وسجن ؛ و کان 


۱5 


عبد الرحمن الحاجب فى احدى غزواته فلما عاد لتلاق الأمر » 
وجد أن أنصاره قد انصرفوا عنه » وثار به جنده وقتلوه سنة 
۳۹ج » وانتهی بذلك أمر الدولة الععامرية ١‏ . 

ولم يلبث الناس أن پایموا محمد بن هشام الذى تلقب 
بالمهدى » وبدأ بشدد الوطأة على البرابرة الذين كانوا يقومون 
بالفتن فق قرطبة » وسرعان ما هاجم الرابرة المديئة وخلعوا 
الهدی » وبابعوا من بعده سلیمان بن الحكم بن الناصر الذى 
تلقب بالمستعين سنة 4۰۰ ه . وقام النزاع عنيفا بين الهدی 
والمستعين » فراح كل منهما يستعين على الآخر بقوى العدو ؛ 
و «نهض المستعين فى جنود البرابرة والنصرانية الى قرطبة ؛ 
وبرز اله الهدی ف كافة أهل البلد » وخاصة الدولة » فكانت 
الدائرة عليهم » واستلحم منها ما يزيد على عشرين آلفا . وهلك 
من خيار 'الناس وأعة المساجد وسدتتها ومؤذنيها عالم » ودخل 
المستعين قرطبة ختام المائة الرابعة "» . ولكن المهدى لم يستكن » 
بل استعان ملك قسطيلة الاسيانى » وتمكن هذه الرة من 
اخراج الممستعين من قرطبة » وحارب البرير » وقامت موقعة 
أخرى بين البربر ومعهم المستعين » والمهدى ومعه النصارى 4 
فانهزم الیدی وقتل » وعاد الأمر الى هشام المويد ثانية 
عام 4+۳ ه . 

)١(‏ سعيد الاففانی : « ابن حزم الاندلی ورسالته فى المفافلة بين 
الصحابة » » دمشق 4 ۱۹6۰ 4 ص ۱۲ - ۱۵ 


(۲) محمد اپو زهرة : « أبن حزم ب حيانه وعصره ‏ آراژه وفقهه » دار 
الفكر العربی » ۱۹۵6 ) ص "4 
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وقد كانت ورة قرطبة على آولاد النصور » والفتنة 
الکبری التى أعقبتها » عثابة الضربة القاضية على الخلافة . وقد 
تطاحنت على دفة الأمور خلال هذه الفثتة الدموية طوائف 
شتی : كل منها كان بحسب أنه قادر على قطع دابر الفتنة واعادة 
الأمور الى مجاريها الطبيعية ولكن دون جدوی ! وبدأت 
المهازل تجرى على قدم وساق: بين المتنافسين على الحكم » 
وقام المستعين يناوىء هشاما المؤيد » وتمكن من العودة الى 
قرطبة ومعه البربر سنه 4۰۳ ه » وقتل هشام المؤيد سرا 4 
وخیل الى الستعین أن مقالید الأمور قد آلت اليه . وتقاسم 
البرابرة السلتك » واستقل كل واحد منهم باقليم » و نهض 
خيران العامرى حاكم المربة وراح يكاتب الأدارسة ویحرض 
الناس على خلع المستعين » حتى جاء على بن حسود العلوى مز 
الأدارسة وفتح قرطبة سنة 4۰۷ ه » واستولى على الملك : 
وتتل المسنعين » فانقرضت دولة الأموبين وبدأت دونه 
العلويين . 

على أن خيران العامرى لم يلبث أن أوجس خيفة من ابن 
حمود » فسعى سرا ليعيد الأمر الى الأمويين » ونجح فى هذا 
المسعى فبايع أهل الأندلس عبد الرحمن بن محمد بن عبد الملك 
ابن الناصر » ولقبوه بالرتضی سنة 4۰۸ ه . وسنرى عند 
المديث عن سيرة اين حرم كيف أن الفکر الاندلسی الكبير 
كان من المويدين لعبد الرحمن الرابع - الملقب بالمرتفى ‏ 
فيما كان يسعى اليه من طلب الخلافة عوازرة تفر من أنصاره . 


۱۸ 


وقد سار ابن حزم مع جيش الرتشی طرب بنی حمود » ولکن 
الیش انهزم ف موقعة غرناطه » وقتل الرتضی » وأسر ابن 
حزم » نم آخلی سبیله فليجا الى شاطية ۱ . 

لنفسه » وكان ابن حزم فى مقدمة المؤيدين له » واستطاع 
۶ ه »وسمی تفسه باسم المستظهر » واستقدم ابن حزم 
وأقامه وزیر؟ له » ولكن خلافه المستظهر _ كما سنری فا 
بعد لم تدم أكثر من شهرين » فقد قتل فى ۲۷ ذی القعدة 
سنة 414 ه » وتعاقب على الخلافة من بعده خلفاء مستضعفون 
هشام بن مصد المعتد بالله سنة 414 » فاستوزر ابن حزم مرة 
أخرى » ولكن الاضطرابات التى قامت فى ولابات الأندلس 
عندئذ بسپب مطالبة وهب أمية بن عبد الرحمن بن هشام 
بالبيعة لنفسه قد عملت على اضعاف حکم الأمويين » فکاد 
آخر خلفائهم هو هشام بن محمد المعتد الذى ختم ملكهم سنة 
۷۲ ه . وقد وصف لنا المقرى انقراض الخلافة الأموبة فقال : 
«. اتقطعت الدولة الأموية من الأرض ؛ وانتثر سلك الخلافة 
بالمغرب 6 وقام الطواثئف بعد انقراض الخلائف » واتتزى الأمراء 


(۱) بالثیا : « تاريخ الفكر الاندلى » ترجبة الدکتور حسين مؤنس 4 
۰۵ + ص ۲۱۲ 
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خطتها » وتغلب بعضهم على بعض » واستقل آخبر؟ بآمرها ملوك 
استفحل آمرهم » ولاذوا بازی بدفعونها للطاغية أن بظاهر 
عليهم أو يبتزهم ملکهم » وآقاموا على ذلك برهة » حتی قطع 
عليهم البحجر ملك العدوة وصاحب مراکش أمير المسلمين 
بوسف بن تاشتین اللتمونى » فجعلهم وأخلى منهم الأرض ١‏ ». 

وقد عاش أبو محمد على بن حزم فى هذا العصر الضطرب 
الزاخر بالأحداث السياسية » فعاصر انحلال الخلافة الأموية » 
واستقلال كل وال بولايته » وشهد الفترة الأولى من عهد ملوك 
الطوائف بالأندلس » وترك لنا من التعليقات والملاحظات 
ما یدل على أنه كان مستاء أشد الاستياء لتصرفات أمراء 
الطوائف ومشالبهم و بعيهم واستهتارهم . وقد شعل عصر 
الطوائف من حياة الأمة الاسلامية بالأندلس نحو غانبن عاما . 
وشغل حياة ابن حزم منذ فتوته الى وفاته . وقد وصف كن 
أحد الباحثين الممتازين عصر الطوائف فقال : « ( انه ) كان 
عصر تفكك وانحلال سباسی واجتماعی شامل ©» وذلك بالرغم 
مما كان يبدو فى بعض نواحيه من جوانب براقة . والواقع أن 
هذه الدول الصغيرة التى قامت على أنقاض الأندلس الكبرى » 
والتى كانت تنسم بسمة اللك » وتزعم كل منها لنفسها 
الاستقلال بشئونها لم تكن ب اذا استثنينا القليل منها ‏ سواء 
برقاعها الاقليمية » أو مواردها المالية » تسستطیم الیاة 


)١(‏ القری : « نفح الطيب من فصن الاندلس الرطيب » طبعة فريد 
الرفاعى ٤‏ ج : ٤‏ س 5۵٩‏ 
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عفر دها ١‏ » . ومن آشهر ملوك الطوالف الذرين عاصرهم ابن 
حزم بنو چهور بقرطبة » وبنو عباد باشبيلية ؛ وسنرى عند 
الحديث عن سيرته كيف أن واحدا منهم ‏ آلا وهو العتضد 
ابن عباد ‏ آمر باحراق كتيه ومصادرتها ! ولعل من أعجب 
الفارقات أن بجیء واحد من أبناء حزم ألا وهو أبو راقع 
القفضل ‏ فيدخل فى دعوة المعتمد بن عباد » ويخلص ف 
خدمته » ويقتل فى موقم الزلاقة » محاربا الى جانب آلد أعداء 
أنه ۲ ! . ۹ 

ولو أننا آنعمنا النظر الى الاحوال السياسية التی عاصرها 
ابن حزم » لوجدنا أنه لم يشهد من عهد الخلافة الأمورة 
بالأندلس سوى فترة انحلالها » فلم پذق طعم « الاستقرار » 
فى صباه أو رجولثه » ثم كان عهد الاتقسامات والاضطرابات 
السياسية فشهد ابن حزم من آلوان الفتن والمحن ما جعله 
بأسف لمصير الوحدة العربية بالأئدلس » خصوصا وقد أصبح 
المسلمون ددفعون الاناوات للطاغية الأجنبى » واستمرت تلك 
الخال حتى وفاته سنة دهع ه . وقد أرجع بعض الباحثین 
| ما اتسمت به نفس اين حزم من صلابة وصرامة الى تلك 


(۲) محمد عبد الله عنان : « ابن حرم الفیلسوف الاندلسی الذي آرح 
لجتمع الطوائف » بحث منشور بجلة « السربی » » العدد ۱۸ © يوليه سنة 
۵۶ 4 ص ۸۱ - ۸۲ 

(۲) پاللئیا : « تاريخ الفکر الاندلسی » © ترجمة الدکتور حسين مؤئس » 
۵۶۵ ص ۲۱۱ 
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الظروف السياسية القاسية التی عاش ف کنفها » فقال سين 
بلاثيوس ۳۵1۵6:08 موھ : « ان ابن حزم قد عاين من آلوان 
الظلم ما أنضب معين الرقة واللين ف نفسه » وشاهد من 
مساءات الفوضى السياسية التى ضرت على الأندلس بحرانهأ 
فى أيامه ما تفر تفه ۱ ... » وليس من شك ف أن الخراب 
الذى حل بقرطبة على: أثر الفتن التى قام بها البربر قد ترك 
أثرآ عميقا ف نفس ابن حزم » فضلا عن أن تفرثق کلسة 
المسلمين وانقسامهم على أنفسهم قد عملا.على تزايد احساس 
ابن حزم بالحنه الكبرى التى كانت تحتازها بلاده فی عهد 
أمراء الطوائف . ولم يكن من قسل الصدفة أن تتردد أصداء 
هذه الأحداث السياسية الخطيرة فى حياة ابن حزم : فقد نشا 
مفكرنا الكبير ‏ كما سترى بعد حين ‏ من أسرة لها فى 
السياسة شأن » وكان من الطبیعی أن تتأثر حيانه بالتقلیات 
السياسية التى طرأت على مسقط رأسه : قرطبة . ولئن كان 
الأمر قد اتتهى بابن حزم الى اعتزال السياسة » الا أنه قد بفی 
مهتما عصير المجتمع الاسلامى فى بلاده » كما يظهر بوضوح من 
ردوده الکثيرة ف « رسالة التلخیص لوجوه التخليص » حبتث 
تجده علنها ثورة صريحة على آولئك المكام الذین كانوا 
قتال » فضلا عن استهحانه لسلك آولئك الأمراء الذین کانوا 


(۱) الرجع السایق » الترجمة العربية » ص ۲۱۰ ( نقلا عن کتاب پلاسییوس 
عن « ابن حزم » ) ۰ 
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تساهلون فى شئون السلمین » ويهتمون عصالهم الخاصة دود 
مصالح الرعية ۱ ... ۱ 

بيد أن الاضطرابات السياسية العديدة التی حفل بها عصر 
ابن حزم لم تقترن ف القیقة بأى انحلال فکری » بل لقد 
EEE:‏ بلاد الأندلس ‏ حتی فى عهد الطو ال - نهضة آدبه 
كبرى » تنيجة للتنافس الشس‌دید بين الدويلات الصغيرة فى 
مخسار العلوم والآداب . وعلى الرغم من الحملات التى 
استهدفت لها بين این والاخر - علوم الأوائل » وف 
مقدمتها المنطق والفلسفة » فقد عجز رجال الدين عن صد تيار 
التراث الیونانی . وقد آرجم المستشرق الاسپانی بالنثيا هذا 
الازدهار الفكرى الى عوامل كثيرة أهمها أن عصرى الامارة 
والنلافة كانا عثابة فترة اعداد طويلة تجمعت خلالها مواد وافرة 
غزيرة ف كل فرع من فروع الدراسات » واختمرت اختماراً 
طويلا » وثانيها أن علماء قرطبة غادروها أثناء الفتنة وانتشروا 
فى شتى أرجاء بلاد الألالس » كما تفرقت فى كل ناحية 
مجموعات الكتب التى كانت مختزنة فى مكتبات قرطبة » وثالثها 
تلك الرية التی آباحها ملوك الطوائف فى شتی لواحي الحياة 
الاجتماعية عا فيها الناحية الدينية ۲ . وهکذا تطورت الثقافة 
الاسلامية فى عصر الطوائف » فائتشرت العلوم بين أهل بلاد 

(۱) دء احسان عباس : مقدمة كتاب « الرد على ابن النغريلة.اليهردى » » 
۰ 4 ص ۳۰ 


(؟) يالنثيا : « تاريخ الفکر الاندلى » » الترجمة العربية » ص ۱۳ 


۳۳ 


الأندلس » وأقبل الفکرون على وضع الولفات القيمة فى كل 
فن . وكان من ذلك أن كتب ابن حزم فى تاريخ الأديان » 
متقدما فى ذلك على مفکری أورويا شرون كثيرة » وکت 
مروان بن حيان والمميدى ف تاريخ الأندلس » وكتب صاعد 
الطليطلى ف التاريخ العام » وكتب آخرون ف تواريخ الدول 
التى قامت قبيل سقوط خلافة قرطبة الأموية وبعدها ١‏ .. الخ . 
وظهر أيضا فى عصر الطوائف شعراء مشهورون لعل أبرزهم 
أبو الوليد أحمد بن زيدون ( ۱۳-۳۹۶ ه ) » والمعتضد بن 
عباد ( 4۰۳ م 41۲ ه ) حاکم اشبيلية » وابنه المعتمد الذى 
خلفه على عرش اشبيلية ( 405 4۸٩‏ ه ) وقيل عنه انه كان 
من أرفع شعراء الأندلس » ان لم نقل شعراء العالم الاسلامى 
قاطبة . ورعا كان ابن حزم نفسه من أهم شعراء الاندلس 
الذين عاصروا فترتين هامتين من حياة الأندلس ؛ ألا وهما فترة 
انهيار الخلافة الأموية بقرطبة » وفترة ظهور ممالك الطوائف . 
وقد أدخله الستشرق الاسيانى بالنثيا فى عداد شعراء المروانيين » 


الحكم الأموى الى حكم الطوائف » وقال عنه انه رمز“ على 
أحوال الأندلس ف أيامه : فقد « كان شايا أنيقا ينتسب الى 
بيت رفيع من موالى بنى أمية » دخل ميدان السياسة وهو بعد 
فى مطلع الشباب » ثم عانى أوصاب النفى واشترك فى المؤامرات 


(۱) الرجع السابق » الترجمة العربية ٤‏ ص ۲۰۷ 


٤ 


و«لثدييبرات فيما دعك 6 ثم أصصبح آخر الأمر مفكراً عضب 
اللسانل 4 وحو اب آفاق نازل العلماء و الفقهاء 6 وتحدى 
بحدله العنیف آراء وعقائد متأصلة فى الفقه والفلسفة والدین » 
حتى لقد سمى تمسه فى آحد کتبه « رجلا جدليا » بل جدليا 
جوالا » حتى ليصدق عليه قوله : 
لم تستقر به دار" ولا وط“ 
كتها مسي من رهو السحاب فلا 
تزال ربح" الى الآفاق تدفشه*۱ 
* 9 بل 


ولسنا هنا بصدد الحديث عن سيرة ابن حزم » واا نحن 
بصدد الكشف عن الاطار الحضارى الذى نشأ فى كنفه » وتربی 
فى آحضانه » وقضى الاب الأكبر من حياته بين ظهرانيه . 
ولا بد من ن بكون القارىء قد لاحظ معنا أن الفترة التى 
عاش فيها ابن حزم كانت عثابة فترة اتتقال من عهد الخلافة 
الأموية الى عهد حكم الطوائف » فلم يكن من الغريب على 
ابن حزم أن بتأثر:فى تفكيره وأسلوب حياته عا اعتور بلاده من 
تقلبات » وما اختلف عليها من أحداث . والحق أن ابن حزم لم 
ىكن مجرد فقيه متنقل » أو رجل سياسة تضطره الظروف الى 


۱ المرجع السابق : ص  !/6‏ هلا 


۲۵ 


القيام بالكثير من الرحلات » واعا كان آیضا « جو"اب آفاق » 
تقل باستمرار بين ميادين الأدب والشعر والمنطق والفلسقة 
والكلام والدقه والحديث واللعة واثادیخ وعلم الانساب وف 
4 ۱ تفكيره » فخلقت منة منك 
موسوعیا بنتقل باستمرار من علم الى علم » ومن موضوع الى 
بو ۵ بو ان یی ا 7 واحدة بعينها من 
دوائر المعرفة . ولا شك أن حنين حنين ابن حزم الى الاستقرار 
كما سئرى فيما بعد لم ,یکن سوى رد فعل حاد لهذا 
التنقل المادى و'لفكرى الذى فرضته عليه ظروفه الخاصة 
والعامة ۰ وسیکون علینا من بعل أن شرح هذه الظروف 
بالتفصيل » عند حديشنا عن سيرة این حزم » ومراحل تطوره ؛ 
وکل ما بعنینا هنا هو أن نشير الى ؛ يعض العوامل المضارية 
التى أسهمت الى حد غير قليل فى خلق « البيئة الفكرية » 
التى كان على ابن حزم أن بتفاعل معها ويستجيب لها . 

ولا بتسع المقام للحديث عن الوسط الاجتماعى الذى عاثن 
حافلا بشتى مظاهر الاختلاط : فمن اختلاط بين الجنسين الى 
والنصارى الى صراع بين أصحاب الفرق والذاهب » وهام 
جرا . وليس من شك فى أن كل هذه الظاهر المختلفة من 


۳۹ 


م الاختلاط » قد عسلت على تنشيط المركة الفكرية فى آرجاء 
بلاد الأندلس » على الرغم مما صحبها من مظاهر صراع حربى . 
ويدا وم نا لحري وري الحية وجا من يجيد 
الاختلاط فين لنا كيف كان أهل الأندلس مزيجا من الاجناس 

والسلالات » 'والحضارات والثقافات » وأظهرنا على ما نجم 
عن هذا الاختلاط من ترق فى العلوم والآداب والفنوز 
و لصناعات . وقد كانت مدينة « قرطبة » # خصوصا ف عهد 
الأموبين ‏ مرکزا ممتاز؟ لهذا التقدم العلمى والفنى » فكانت 
ملتقى الشعراء والأدباء والفقهاء والمتكلمين وعلساء الحديث ؛ 
كما كانت فى الوقت تسه أكثر بلاد الأندلس كتا » وأحفلها 
بالخزائن والمكتبات . ولم تكن قرطبة تخلو من منکرات » فقد 
كانت مسرحا للخمر واللهو والمجون » ولکنها كانت فى الوقت 
نفسه معقلا للعلم والدين » فكانت تضم طائفة من خيرة الفقهاء 
والعلماء ورجال الكلام . وحسبنا أن نطلع على كتاب ابن حزم 
المسمى بطوق المامة » لكى تتحقق من أن الوسط الاجتماعى 
الذى عاش ف کنفه لم يكن مجرد وسط مبتذل مستهتر حافل 
بالخمر والنساء والمنكرات » واعا كان أبضا وسطا ثقافيا زاخراً 
بالعلوم والعارف وشتی ضروب المساجلات . وسنرى كيف 
كان اختلاط ابن حزم بجماعات البهود والنصارى » وجداله 
مع آهل الفرق والذاهب » وتشدده فى مناقشة خصومه من 
الفقهاء » عثابة العامل الفيصل فى تحديد نوع اتحاهه الفكرى » 
وصبغ تفكيره بطابع جدلى . ومهما كان من آمر تلك العزلة 


يف 


الاختيارية التی انتهی اليها أبن حزم فى خاتمة الطاف » خصوص 
بعد أن أوذى فى تسه وكرامته عا لقی من اضطهاد » وبعد آز 
رأى الکثیر من آهل عصره نکرون قدره وشحهمون له 
وينادون تكفيره » فان ابن حزم قد بقى مع ذلك ا مفكر 
الأندلسى الذى يتحسن لوطنه » فيشيد بعلمائه » و یخلد ما ثرهم 
وأفضالهم »> ویعدد مصنفاتهم ومق‌لفاتهم » ويبين مزاياهم على 
غيرهم من أكابر العلماء فى المشرق العربی ۱... 


(۱) وابن حزم آيغا هو الدى يقول ؛ 
ويا جوهر الصين سحقاً فقد غنيت” بياقوتة الاندلس 1 


۳۸ 


رشان 


سال ره 


اعناد مؤرخو سير الفلاسفة العرب البحث عن أصولهم » 
واللص على أنسابهم » اعتقادآ منهم أن لأرومة الفکر أثراً 
لا یجحد على اتجاهه العقلى وميوله الوجدانية . وهم قد 
وجدوا فى سلسلة أنساب ابن حزم ما وحی انه قد انحدر 
من أصل فارسى » فقالوا ان جده الأكبر كان مولى لزید بن 
آبی سفيان ( أخى معاوية ) » وانه كان فارسبیا نصرانيا ثم 
أسلم . وقد آرجع هولاء سر ولاء ابن حزم تلاموبین الى هذا 
الب » فذهبوا الى أن يزيد جده الأعلى كان ینتسب الى 
الأموين نسبة موالاة . ولکن معاصره آبا مروان بن حيان قد 
شك فى هذا الأصل الفارسى » كما أنكر أيضا صحه ولاله 
لبنى أمية » موکدا أنه نشا خامل الأبوة موكد الأرومة » وآن 
جده الأدنى كان حديث عهد بالاسلام . ولعل من هذا القبيل 
أيضا ما ذهب اليه ابن بسام فى الذخيرة وابن سعيد فى المغرب 
حينما حاولا ارجاع نسبه آلى أصل أعجمى أسيانى » وان کار 
هو تسه قد عمل داتما على اخفاء هذا الأصل . وجاء الستشرق 
دوزی » فاستند الى هذه المجة » وادعى أن فى شخصية ابن 


۳۹ 


حزم تأثيرات وراثية مسيحية جاءته من صله الاسپانی . ولکن 
المطتلع على ما كنبه ابن حزم فى « اظهار تبديل الیهود والنصاری 
للتوراة والانجيل » » أو ما ورد على لسانه من مناقشات حادة 
للدياتتين اليهودية والمسيحية فى كتاب « الفصكل » » لا بسعه 
سوی القول مع آسين پلاسیوس ( الستشرق الاسيانى ) بأنه 
ليس لاصل 7 حزم الأسيانى أية أهمية فى حياته الفكرية » 
خصوصا وأنه يهاجم المسيحية مهاجمة شديدة ۱ . 

ومهما يكن من شىء » فقد ولد أبو محمد على بن آحمد بن 
سعيد بن حزم عدینه قرطبة ف آخر يبوم من شهر رمضان سنة 
۵۶ هحر ده من أسرة غنية عريقة النسب كان أهلها ذوى عد 
وحسب » وعلم وأدب » اذ کان آبوه آحمد بن سعيد من كبار 
الوزراء : ولی الوزارة للحاجب النصور ابن أبى عامر » ثم 
لابنه الظفر من بعده . وقد نشاً ابن حزم فى قصر أبيه نشاء 
المترفين المنعمين » فلم يعرف فى صباه الحاجة أو اطرمان » وام 
تضطره الظروف الى الترامى على أبواب الرؤساء أو الوزراء ! 
والظاهر أن أباه قد عنى بتربيته أشد العناية » فانه بحدثنا فى 
كتابه « طوق الحمامة » عن الرقابة التى فرضها عليه 6 والعلماء 
الذين استقدمهم لتثقيفه وتهذيبه » كما بروی لنا كيف أنه تلقى 
تربيته الأولى على بد بعض النساء العالمات من أهل بته . وهو 


(۱) دكتور شوقى ضيف : مقدمة نثرته لكتاب ابن حزم : « نقط العروس 
ی تواریخ الخلفاء » النشور مجلة كلية الآداب ( جامعة القاهرة ) » ۱۹۵۱ 64 ص 4١‏ 
مس 4۲ ٤‏ ص ۲؟ 


۳۰ 


قول فى ذلك صراحه : « .. ولقد شاهدت" النساء وعلت 
من أسرارهن ما لا يكاد يعلسه غيرى : لأنى ر"یت ف حجورهن 
ونشأت بين أبديهن » ولم أعرف غيرهن » ولا جالست الرجال 
الا وأنا فى حد الشباب ... وهن علسنی القرآن » وروءئى 
كثير؟ من الأشعار » ودر بننى على الخط ١‏ » ... 

ولا شك أن هذه البيئة النسوية التى نشا فى كنفها اين 
حزم قد عدلت على ارهاف حسه واشعال وجدانه » فكان من 
ذلك أن تطبعت نفسه بحب المال » وتفتحت حواسه على 
الكثير من آفانین الب . وان فيلسوفنا ليعترف بأن « الب » 
هو شغل المرأة الشاغل » فليس بدعا أن نراه بهنم - وهو الذى 
تربی ف أحضان النساء ‏ بدراسة أحوال العاشقين والعاشقات » 
وتنبع أخبار المحبين من الرجال والنساء » مع العناية بالئسیز 
بين موقف كل من الرجل والمرأة من الب . وسئرى فيما بعد 
كيف قادته هذه التربية الى الاهتمام بالكثير من المسائل 
النفسية » والحرص على فهم دوافع الناس الشعورية 
واللاشعورية ... الخ . 

ونحن نعلم ‏ من خلال ما رواه لنا ابن حزم نفسه من 
ذكريات ‏ أنه نشا فى بیت عز ومال وجاه عريض 4 فلم يكن 
طلبه للعلم بحثا عن المجد أو سعيا وراء الشهرة » واعا كان 
وليد رغبة نزيهة فى المعرفة » واعان عميق بقيمة العلم . ومما 


(۱) این حزم : « طوق الحمامة فى الالفة والالاف » » تحقيق الاستاذ حسن 
كامل الصیرق » القاهرة ٤ ۱۹۹۲ ٤‏ ص .هم 


۳۱ 


الباجى الالکی » بعد اثقضاء مناظرة بنهما : « تعذرتی فان 
أكثر مطالعتی كانت على منابر الذهب والفضة » » آراد يذلك. 
أن « الغنى أمنع لطلب العلم من الفقر ١‏ » ! 

ولا ريب آن هذا الاهتمام المبكر بالعلم قد كان مرة للتريبة 
التى تلقاها ابن حزم منذ نعومة أظفاره فى كتف ارم من 
الحموارى والنساء : فقد كانت الغالسة العظمى متهن على قلر 
غير قليل منالثقافة » فضلا عن أن البعض متهن كن بتقن الشحر 
والأدب » مما كان له تأثير كبير على مزاج ابن حزم . ولكن دن, 
لکد أيضا أن المجتمع الأندلسى الذی عاش ف كتقه ابن حوء. 
ساي و عع اد ان 
E‏ ا ا القرن اراب 
آلهحری . وق مطلع القرن الخامس هاجم البرير قرطبة » ونوق. 
آحمد بن حزم بعد ذلك بقليل حوالی سنه ۲*؛ » و کال ابنهه 
علی* فى ذلك الوقت قد بلغ الثامنة عشرة من عمره . قلما مانت. 
أبوه أخذ ابن حزم على عائقه الدفاع عن الأسرة الأمو دة ضله. 
البربر » فرحل عن قرطبة الى المريكة حيث. راح يعمل على لوحي 


)١(‏ ياقوت الحموى : « معجم الأدباء » » طبعة القاعرة + تلحقیق اللكتير 
كريد الرفاعی » ج ۱۲ » ص ۲6۰ 


۳۳ 


الصفوف من أجل استعادة المرش الأموى الفقود » وتنبه له 
حاكم المرية » فسجنه ثم تفاه » ولم يلبث فيلسوفنا أن وجد 
نفسه مضطر؟ الى التوسجه نحو مدينة بتلكنسية » وهناك التقى 
بالرتضی الأموى » وحارب ف جيشه بغرناطة » ثم وقع بأيدى 
أعدائه سنة ٤٤۴۳‏ ه ( أى بعد وفاة أبيه بسنة واحدة ) . ولم 
تمکن ابن حزم من العودة الى قرطبة الا سنة 4۰4 ه » حنی 
اذا ولى صدرقه عبد الرحمن المستظهر الخلافة فى رمضان سنه 
۶ ه استوزره » ولكنه لم يبلق فى هذا المنصب أكثر من 
شهر ونصف » فقد قتل المستظهر فى ذى الحجة من السنة نفسها » 
وسجن ابن حزم » ثم عفى عنه » وعاد الى الوزارة مرة آخری 
آیام هشام العتد » فیما بين سنتی 4۱۸ و 4۲۲ » ولکنه لم 
تليق أن طق الناصب الوزارية واعتزل السياسة الى غير 


.!١ةعجرام‎ 


المنطق » بأن حياة النفى والتشريد قد أتاحت له الفرصة للتفرغ 
للمطائعة والتأليف » الا أننا نجده بؤثر حياة العم 
والدراسة على حياة الحكم والسياسة » فيترك السلطة راغا 
عنها زاهد؟ فيها ؛ ویتقبل على العلم تاهلا منه وموغلا فيه . ولم 


55 


(۱) سعيد الافغانی : « ابن حزم الاندلسی » وربللته فى الفاضلة بين 
الصحابة » » دمشق » .155 4 صن ۲۵ ؛ ۲۷ ٠‏ ( وانظر أيضا مقدمة الدكتور 
شوقی ضيف الشار الیها آنقا » مر 4۳ ) ۰ 


۳ 


بعد اعتزاله للوزارة » واعا تلقی ابن حزم العلم منذ حدائنه 
على ید کثیرین من العلماء والأئمة المتازین . وهو يروى لنا ى 
« طوق الحمامة » أسماء بعض الشيوخ الذبين خالطهم وأخد 
عنهم » فيحدثنا عن أبى على الحسين بن على الفاسى الذی قال 
عنه : « ما رآیت مثله جملة علما وعملا » وديا وورعاً » ١‏ » 
ویحدثنا أيضا عن أبى القاسم عبد الرحمن بن أبى يزيد الأزدى 
( التوق سنة 4۱۰ ه ) الذی تلقی علیه للدت والنصو 
واللغة » كما نراه بروی لنا الأحاديث ب صغيراً ‏ عن آحمد 
ابن محمد المسور ( المتوق سنة ۱ ه ) وعن الهمدانی 
( الذى كان بجتمم فى مسجد القمرى بالجانب الغربى من قرطبة 
سنة احدى وآربعمائة ) ۲ . وأغلب الظن أن يكون اهتمام ابن 
حزم بحفظ الشعر ونظمه قد ابتدأ منذ سن مبكرة » فائنا نجده 
بحدثنا عن قصيدة قالها على سبيل الزاح » وختم كل بيت منها 
بقسم من معلقة طرفة بن العبد » ثم يعقب على ذلك بقوله : 
Ea‏ بجع ER‏ 
للعفری . .. ف المسجد الجامع بقرطبة » ۳ . وهذا الخبر يدلنا 
على أن المجالس الادبة كانت تعقد فى مساجد الأندلس » ولم 
يكن شيوخها یجدون أدنى حرج ف رواية الشعر وشرحه بين 
جدران الساجد . وأما الفقه فقد تلقاه ابن حزم كما قال 
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باقوت عن أبى عبد الله بن دحون » وهو يذكره فى أحاد 
الواضم خيقول عنه انه « 'الفقيه الذى عليه مدار الفتيا فى 
قرطبة » .١‏ وممن أخذ عنهم الفقه أيضاً على عبد الله الأزدی 
المعروف بابن الفرضى ( المتوق سنة 4۰۳ ه ) » وكان قاضبا 
لمدينة بلنسية أيام أمير المؤمنين الهدی ۲ . وقد بدأ ابن حزم 
دراساته الفقهية بقراءة كتب الشافعية » ثم لم يلبث أن تلقى 
أصول الفقه الظاهرى على استاذه أبى السار مسمود بن 
سلیمان بن مفلت ( المتوق سنة 456 ه ) وهذا ما آخبرنا به 
الضبى فى كتابه « بثغية الملتمس » حيث ول : « مسعود ... 
خقيه عالم زاهد عيل الى الاختيار والقول بالظاهر » ذكره 
پو محمد بن حزم وكان أحد شيوخه . » ۲ . وقد قرأ ابن حزم 
أيضا كتاب أبى عبد الرحمن بقى بن لد فى تفسير القرآن > 
وشهد فى رسالته السماة باسم « فضل الاندلس » بأنه لم 
وف ف الاسلام كله تفسير مثله ( لا تفسير محمد بن جر 
الطبری ولا غيره ) . وأما الفلسفة وعلوم الأوائل فقد تلقاها 
ابن حزم على بيد محمد بن الحسن المذحجى الذى قال عنه : 
« ... وأما رسائل أستاذنا أبى عبد الله محمد بن الحسن الذحجی 
المعروف بابن الكنانى فمشهورة متداولة وتامة الحسن » فائقة 
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الحودة » عظيمة النفعة ... الخ » ۱ . ولم قتصر ابن حزم على 
تلقى المنطق والفلسفة على محمد بن الحسن المأحجى » بل هو 
قد للم ایا بعال .تيل اجات ایر نه اکت ارمتطو ف 
المنطق » كما عاب عليها ف مقدمة كتابه « التقرب لد المنطق > 
غموضها ورکاکنها وشدة عسرها على القارىء العادى” . 
والمتأمل ف بعض كنب ابن حزم مثل « رسالة الأخلاق » 
و « طوق المامة » وغيرها » يلتقى فى ثنايا آراء ابن حزم 
بالكثير من النظريات الأفلاطونية والأرسططالية » فيجده مثلا 
دردد بعض آراء أفلاطون فى الب » وبأخذ عن آرضنطو نظر دنه 
ف افا بعتبارها وس ف افراط وتفریط » وسا 

ولکن حياة ابن حزم العلمية ثم تسر سیرا طبیعیاً عاديا » 
بل هی قد تاثرت عا مر* بصلسها:من آزمات » وما عرض له 
ولأسرته من تکبات . والواقع أن الظروف قد فرضت على 
ابن حزم الكثير من الرحلات الاضطراربة » فقد اضطر الى 
مغادرة قرطبة سنة ۰4 ه ».على آثر الفتن التی قام بها 
البرابرة » واتجه بعد ذلك الى الربة حيث آقام بها الى أن تنبه 
له خيران حاكم الدینة » فسجنه وتفاه فى حصن القصر . ولا 
بلغه المناداة بعبد الرحمن بن محمد حاكما على بلنسية سنة 
۸ هھ رکب اليها بحر؟ » وأقام بها » وصار وزير؟ للمرتفى 
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( كما سبق انا القول ) الى أن قتل الرتضی » فعاد ابن حزم الى 
قرطبة سنة 408 ه بعد غياب دام ست سنوات . ثم كانت 
خلافة الستظهر سنة 114 ه » ووزارة ابن حزم له سبعة 
أسابيع » قشل بعدها الستظهر » وستجن ابن حزم على أثرها 
دهر؟ ! وعلفى عن ابن حزم بعد لأى » فخرج من قرطبة الی, 
شاطبة . والظاهر أنه كتب رسالته المشهورة « طوق الممامة » 
وهو فى النفى ء فاننا نجده بتحسّر على موطنه الاصلی ‏ 
فيقول : « ألت تعلم أن ذهنى متفلب » وبالى مهصر ما نحن, 
فيه من نبو” الديار ¿ والملاء عن الأوطان » وتغشر الزمان, 
وتكبات السلطان » وفساد الأحوال » وتبدثل الأيام > 
وذهاب الوفر » واشروج عن الطارف والتالد » واقتطاع 
مکاسب الاباء والأجداد » والغرية فى البلاد » وذهاب الال. 
والجاه والفکر ف صيانة الأهل والولد » واليأس عن الرجوع. 
الى موضع الأهل » ومدافعة الدهر » واتنظار الأقدار .. 
الخ . » ١‏ . ولكن رحلات ابن حزم الاضطرارية » أو تنقلائه 
الاجبارية » بين قرطبة والرية وبلنسية والشاطبة » لم يكن لها 
تأثير كبير على حالته المادية » فائه ليعترف بأن « الذى بقی, 
لأكثر مما أخذ » والذى ترك أعظم من الذى تحيكف » ۲ . 
وعلى الرغم من أن النفى والسجن قد ضيئعا عليه الكثير من 
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.مکاسب الآباء » كما حرماه من الاستقرار عوطنه الاصلی » فان 

ا م ل اي 
الرزق » عريض الجاه . ونحن تفهم من خلال أحاديثه « بطوق 
ا ا ا مك باك و 
.وشاطبة وبلنسة واشبيلية » ولکنه مع ذلك كان دائم انين 
الى قرطبة بدليل قوله : « .. ولقد أخبرنى بعض الوركاد من 
'قرطبة وقد استخبرته عنها » أنه رأى دورنا بلاط مغيث » 
فى اطانب الغربى منها » وقد احت رسومها » وطتمست معالمها » 
.وخفيت معاهدها » وغيكرها البلى » وصارت صحارى مجدية 
بعد العمران » وفيا موحشة بعد الأنس » وخرائب منقطعة بعد 
الحسن » وشعاياً مفزعة بعد الأمن 6 ومأوى للذئاب » ومعازف 
الغیلان » وملاعب للجان » ومکامن للوحوش ؛ بعد رجال 
کاللیوث » وخرائد کالدمی » تفيض لديهم النعم الفاشية . 
تلد شملهم » فصاروا فى البلاد آیادی تسبا » فكأن تلك 
الحاریب النمقه » والمقاصير الزئنة » التى كانت تشرق اشراق 
الشمس » ویجلو الهموم حسن منظرها » حين شملها الخراب » 
,وعمها الهدم » کآفواه السباع خاغرة » تؤذن بغناء الدئيا » وترمله 
.عواقب آهلها » وتخبرك عما يصير اليه کل من تراه قاتا فيها » 
.فتزهد فى طلبها بعد أن طالا زهدت فى ترکها ... » ۱ 
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على أننا نعرف لابن حزم تنقلات آخری لعلما كانت من 
قبيل الرحلات الاختيارية : غنحن تعلم أنه اتنقل الى القيروان. 
بالغرب » وهو نفسه بحدثنا عن بعض مناقشات دارت بينه وبين 
طائفة من علمائها » فيقول : « ... سألتى يوم أبو عبد الله محمد 
ابن كليب من آهل القيروان أيام كونى بالدينة » وكان طويل. 
اللسان جد مثقفا للمسؤزال فى كل فن ... الخ » ١‏ » ولكن. 
ابن حزم لم يذكر لنا سبب انتقاله الى القيروان » فضلا عن أنه 
لم يشر الى أى اضطهاد وقع عليه من جانب آهل المغرب عموما » 
وأهل تلك المدينة خصوصة . وأغلب الظن أن يكون امامنا قد. 
رحل الى القيروان للدفاع عن مذهبه الظاهرى » ومجادلة 
الفقهاء وأهل الفرق » خصوصا وأننا نراه بنص فى خلال حديثه. 
عن تلك الزيارة على صفة « الجدلى” » التى لاحقته فى حنه 
وترحاله » حتى لقد سبقته الى القيروان قبل حلوله بها ! والواقع, 
أن ابن حزم الذى تفرغ للدفاع عن الفقه الظاهرى” قد وجد. 
نفسه مضطرا الى التنقل بين مدن الأندلس » رغبة منه فى تشر 
منیهه واکتساب أتباع له » فكان يتنقل بين القساطبة والمرية 
وقرطبة وبلنسية » و کانت له معارك كلامية مع فقهاء تلك البلاد. 
وعلمائها . وقد وجد ابن حزم فى جزيرة ميورقة أتباعا كثيدين. 
وتلاميذ مخلصين » فانتشرت ترعته الظاهرية فى أرجائها » فى ظل, 
حاكمها ابن رشيق ( المتوف سنة 46۰ ه ) الذى كان قد دعام 
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«بنفسه لنشر مذهبه الظاهری" . ولکن واحدا من آهل ميورقة » 
"ألا وهو الفقيه محمد بن سعید » لم يلبث أن كتب الى الامام 
الباجى » فسار اليه من بعض سواحل الأندلس » وتضافرا 
معا » و ناظر | ابن حزم » وانضم البهما فقهاء آخرون » وحاول 
.اطمیم افحامه وطرده » وكان ابن رشبق متساعده قد توق » 
غلم ,يجد ابن حزم بدا من معادرة مبورقه . وقد روی لا 
'المقرى هذه القصة فقال : « لما قدم الأندلس وجد لکلام 
.ابن حزم طلاوة » الا أنه كان خارجا عن المذهب » ولم ,يكن 
.بالأندلس من يشتغل بعلمه » فققصرت ألسنة الفقهاء عن مجادلته 
وکلامه . واتبعه على رأبه جماعة من أهل الجهل ( هكذا ! ) » 
وحل بجزيرة ميورقة » فرأس فيها وتبسه أهلها . فلما قدم 
أبو الوليد ( الباجى ) » كلموه فى ذلك » فدخل اليه و ناظره 
بوشهر باطله » وله معه مجالس كثيرة ... 6 ۱ . 

وقد اشتد العداء بين ابن حزم وفقهاءعصره » فتألبوا عليه » 
«وكفروه » وضكلوه » وحذروا منه العوام والسلاطين » وطاردوه 
باتهم من بلد الى بلد» وشنموا عليه ى كل قاصية وداي . 
.وهذا ما وصفه لنا اين حيان المؤرخ حينما کنب ,يقول : 
. فتمالاوا ( آی الفقهاء ) على مضه وردثوا وله » 
وأجمعوا على تضلیله » وشنعوا عليه » وحذروا سلاطينهم من 
فتنته » ونهوا عوامهم عن الدنو البه والأخذ عنه » فطفق الملوك 
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قصونه عن قربهم » ویسیرونه عن بلادهم » الى أن اتنهوا به 
الى منقطم آثره بترية بلده من بادية لبلة ... وهو فى ذلك غير 
مرتدع ولا راجم الى ما آرادوا به ببث علمه فیمن ینتابه بباديته 
تلك من عامة القتبسین منه من آصاغر الطلبة الذین لا بخشون. 
فيه الملامة » يحدثهم ويفقههم ويدارسهم ... الخ » ١‏ وواضح*" 
من هذا النص أن الدال العنيف الذى ثار بين ابن حزم, 
وفقهاء المالكية لم ينجح فى رده عن الاتحاه الظاهری" الذى, 
كان قد اختاره لنفسه » فحاول الالكية تألیب العوام عليه 4. 
ولم يكتفوا بذلك » بل التجأوا أيضا الى الأمراء واكام من, 
أجل العمل على ردعه وطرده . ولم يقف هو بطبيعة الخال 
من كل هذه الخصومات موقفا سلبيا » بل لقد رد لهم الجميل. 
عثله » فكال لهم الكيل كيلين » والصاع صاعين » وشنها عليهم, 
حربا عواتا لا هوادة فيها ولا رحمة » ولم تحرج ف كثير من. 
الأحيان عن تكفيرهم ورميهم بالالحاد !! 

والمتأمل فى معظم كتب ابن حزم الجدلية والفقهية بجدها 
حافلة بالعبارات النابية والأساليب العنيفة فى تقد آقاويل. 
خصومه » ودحض حجج معارضيه . ولعل هذا ما حدا ببعض. 
المورخين الى القول بآن لسان ابن حزم وسيف الحجاج كانا 
شقيقين ! وقد وصف انا الذهبى تطاول ابن حزم على الأئمة 
وجرأته على تخطتتهم والطعن فيهم » فقال : « وقد امتثحن هذاه 
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«الرجل وشدا"د عليه » وشر"د عن وطنه » وجرت عليه أمور لطول 
لسانه واستخفافه بالكبار » ووقوعه فى أنمة الاجتهاد » باق 
عبارة وأفظ محاورة وأمنع رد .. » .١‏ وعاب عليه معاصره 
مروان بن حيان صلابته فى الدل » وعناده فى التمسك برآبه , 
«وصرامته فی الکم على آراء مخالفيه » وعقب على كل ذلك 
.وله : « .. وأكثر معاببه ‏ عند المنصف له ب جهله سياسة 
العلم . » . ولا شك أن ابن حزم كان حاد المزاج » عنيف 
الخصومة » صلب الرأى » ولكن من المؤكد ‏ مع ذلك ب أنه 
لم يكن متجنيا على خصومه » أو متقولا عليهم » أو مجادلا لهم 
بغير علم . ومهما كان من صلايته وصرامته وحدة مزاجه » 
غان مورخ سيرته لاعلك سوى الاعتراف له بطول الباع وقوة 
الشكيمة والقدرة الهائلة على التحدى . وقد عملت المقاومة 
الشديدة التى لقيها ابن حزم من جانب معاصربه على تفتيق 
.ذهنه و اشعال حماسته وشحذ قلمه » فآفادت المكتبة العربية من 
.المساجلات الكثيرة التی دارت بيئه وبين خصومه » وخرج 
'الفكر العربی الأندلسى من كل هذه المعارك الفكرية الکبری 
پثروة علمية هائلة . وقد فطن ابن حزم تفه الى هذه الظاهرة 
“فراح قول فى رسالته « مداواة النفوس » : « اتتفعت” عحك 
أهل الجهل منفعة عظيمة : وهی أنه توقد طبعى » واحتدم 
-خاطرى » وحيى فكرى » وتميئج نشاطى » فکان ذلك سيا 
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الى توالیف عظيمة النفع ؛ ولولا استثارتهم ساکنی » واقتداحهم. 
کامنی » ما انبشت لتلك التوالیف ١‏ .. » . ولم ملك خصنمه. 
مروان بن حبان سوی الاعتراف له بهذه النزله الهائلة من. 
العلم فقال : « ... ولم ییکن بالسلیم من اضطراب رأيه .. 
الى أن شحرك بالسترال » فیتفجر منه بحر" لا تکدره. 
الدلاء ۲ > .. 

وقد اختلف المورخون فى تفسير آسباب الخصومة التى, 
استهدف لها ابن حزم » فقال بعضهم انها كانت ترجع الى جرأته 
علی الناداة بالذهب الظاهرى ف بيئة أجمع معظم أهلها علی: 
الأخذ بالذهب الالکی » بینما قال غيرهم ان تعصب ابن حزم. 
الامو بين كان هو السیب الباشر لذلك العداء الشدید الذى 
لقيه من جانب معاصریه » فى حين زعم آخرون أن جهل ابن حزم. 
سياسة العلم وتطاوله على علماء عصره هو الذى آلب عليه 
قلوب الغالبية العظمى من الخاصة والعامة على السواء . والظاهر 
أن ابن حزم نفسه لم تنم" فى بعض الأحيان من التعریض, 
يفقهاء عصره والطعن فى نزاهتهم » فاننا نراه ول ف احدی. 
رسائله : « ... فلا تغالطوا أنفسكم 6 ولا بغر لكم الفسكاق. 
والمنتسبون الى الفقه » اللاسون جلود الضأذ على قلوب. 
السباع » المزينون لأهل الشر شرهم » الناصرون لهم على 
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خسقهم ۱ .. » . ولتن كانت هذه العبارة ‏ وأمثالها ‏ 
الا تصند"ق على فقهاه عصره بصفة عامة » خصوصا وآثنا نراه 
آحیانا بشید بالبعض منهم على الرغم من اختلافه فى الرأى محم 
( کقوله مثلا عن الامام الباجی المالكى : « ولو لم يكن لاصحاب 
المذهب المالكى بعد عبد الوهاب الا مثل أبى الولید الباجی 
لکفاهم ... » ) » الا أن هذه الأساليب العنيفة فى التعبير عن 
خصومته لبعض الفقهاء قد آکسبته عداوة الکثیرین » وصرفت 
.عنه قلوب الأصدقاء قبل الأعداء ! 
ولسنا ندرى متى دبت هذه القطيعة بين ابن حزم وبعض 
تأصدقائه بسبب عناده وتصلبه » واعا الذى نعلمه أن ابن حزم 
قد آثر فقدان صداقتهم على التنازل عن رأيه ! وهو يروى لا 
:فى « طوق الحمامة » : « أن قوما من مخالفى شرقوا بى » فأساءوا 
«العتب فى وجهى وقذفونى بأنى أعضد الباطل بحجتى » عجزا 
منهم عن مقاومة ما آوردته من نصر الق وأهله » وحسدا لى » 
فقلت » وخاطبت بقصیدتی بعض اخوانی وکان ذا فهم » منها : 
وختذانی عصا موسی وهات جميعهم 
1 
برشون فى عينى عجائب 
50000 


)1( ابن حرم : ١‏ وسالة التلخپص لوجه التمظيص 3 طبعة الدکتور احسان 
عباس » القاهرة » ٤ 155٠.‏ ص 1۷۴ 


٤ 


ویرجون ما لا يبلغون کش ما 
يترجتى ممالا ف الامام الروافض” 
ورآبی له ف کل ما غاب م_لاش* 
کا قدلا اس رو ارا 
وآغلب الظن أن اخوان ابن حزم لم يكونوا يريدون له 
التمادى فى معاداة قومه » والمغالاة فى التمسك برأبه » فکان 
يشير عليه بمسايرة رأى الأغلبية » وموافقة المعتقد 
السائد . وكان رد ابن حزم على هذا : « وأما قولهم : ان الذى 
عليه الأكثر فهو الهدى والطريقة المثلى » فكلام فىغاية السخف » 
لأن الحنفيين کانوا أكثر من المالكيين أضعافا مضاعفة » ولعلهم 
یوم ردك 3 للد » ا مهم + فننی 1١‏ 
يتبع الأكثر » وقد قیل آهل المقالة تعد كثرتهم » فینبغی أن 
یمود الهدى لذلك ضلالا . وهذا كلام مبرسم لايرضى به من له 
مستكهة عقل . وقد كان مالك وحده » ثم وافقه تفر بسير ثم 
كثروا . وقد كان القائلون عذهب الأوزاعى كثيرا ثم اتقطعوا ء 
وكل هذا لا معنى له ۲ » . وواضح من هذا الرد أن ابن حرم 
كان رمن مع التوحيدى بأن « الحق لا بصي حقا يكثرة 
معتقديه » ولا يستحيل باطلا بقلة منتحليه " » » فلم يكن له أن 
يتخلى عن معتقده لمجرد أن الأكثرية لا ترى فيه صوابا ! 


(۱) ابن حزم : « طوق الحمامة » ص الم = ۸۲ 

(؟) ابن حرم : « التلخيص لوجه التخليص » » س ۱۱۲ 

(۲) آبو حيان التوحيدى : ( القابسات » طبعة حسن السندویی ؛ القاهرة ؛ 
٩‏ ۰ ص ۱۱۱ 
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ومهما ین من شىء » فقد كان من تائج سك ابن حزم 
برأبه » وقعادیه فى تكفير غيره » أن ضاق به علماء عصره 4 
ابن حزم علنا . ولسنا نعرف على وجه التحقيق متى نمت عملية 
فى أواخر أبامه أو قبل ذلك بقليل . وقد فص المورخ أبو مروان 
اين حبان على هذه الواقعة حين قال : « .. كمل من مصنفاته 
فى فنون العلم وقر بعير » لم رتعند” آکثرها باديته » لتزهيد 
الفقهاء وطلاب العلم فيها » حتى لأحرق بعضها بأشبيلية ومزقن 
علائية لا يزيد مؤلفها فى ذلك الا بصيرة فى نشرها » وجدالا 
للمعاندة فيها » الى أن مضى لسبيله ١‏ » ولا بد من أن تكون 
هذه الادئة قد تركت وقعا سيئا فى نفس ابن حزم » فما كانت 
كشب العالم .الا تضنمة من نفسه ! ولكن ابن حزم العزرفك 
ما كان ليلين أمام هذا الحسف والظلم والتهديد » فراح يهاجم 
العتضد بن عباد » وقال فى ذلك قصيدة طويلة جاء فيها : 
فان ,بحرقوا القرطاس لا بحرقوا الذى 
تضمنه القرطاس » بل هو فى ستداری 
يسير معی حيث استقلت رکاثبی 
وينزل ان آنزل ویدفن ف قبری 


(۱) باقوت الرومی + ۲ معجم الادباء 6 » طبعة د . فرید الرفاعی > ج ۱۲ » 
ص ۲۸ ۱ 
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دعونى من احسراق رق وكاغتد 
وقولوا بعلم کی يرى الناس” من يدرى 
والااقمهمودوا فى المكاتب بدأة 
فکم دون ما تبغون لله من س تر ١‏ 
وقد يعجب المرء كيف انتهى الأمر بابن حزم الى اکتساب 
عداوة الناس » وهو الذى كان يدعو دايا الى مسالمة الناس » 
والائتناس بهم » وفضلا عن أنه كان صديقا صدوقا لعدد غير 
قليل من عاماء عصره » كما تدلنا على ذلك مراسلاته التى تفيض 
بالودة والاخاء . ولکن ابن حزم الذى كان يقول : « .. اياك 
وخالفة الجليس ومعارضة آهل زمانك فيما لا يضرك فى دنياك 
ولا فى أخراك » وان قل » فانك تستفيد بذلك الأذى والمنافرة 
بوالعداوة ... » هو بعينه ابن حزم الذى كان قول أيضا : « ان 
لم يكن بد من اغضاب الناس أو اغضاب الله عز وجل » ولم 
.يكن لك مندوحة عن منافرة الخلق أو منافرة الخالق » فأغضب 
الناس ونافرهم » ولا تغضب ريك ولا تنافر الق ۲ » . 
وهكذا نرى أن ابن حزم قد آثر اعلان اطرب على الناس » 
حبا منه لله 4 وحرصا منه على تجنب غضب الله » فكان من ذلك 
أن ثار عليه الخاصة قبل العامة » وثفتر" منه الأصدقاء قبل 
الأعداء ! ولم يستطع ابن حزم أن يفهم السر فى كل تلك الحملات 
التى شنها عليه معاصروه فراح يقول : 


(۱) المرجع السابق 8 ص ۲۵۲ 
() أبن حرم « مداواة النفوس » » س 66 
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قالوا تحفظ فان الناس قد کثرت 
أقوالهم وأقاويل العسدى محن" 
فقلت هل عيبهم لی فير أنى لا 
أقول بالرأى اذ فى رأبهم فتن“ 
وأنتى مولع بالنص لست“ الى 
سواه أتحو ولاف نصره آهسن" 
لا أنثنى نحو آراء ثقال بها 
فىالدين » بل حسبى الق رآ و السنن* 
* +9 علد 


ای شأنى وشسآنهم" 

واحسرنا اننی باللناس متمتشحن* 
پاش با ات 

الا وطارت به الأظمان” والستفتی* 
ااي فل عن يسام 

أو كلثهم بی مشغول" ومرتمن* 
کان ذكرى” تسبيح "به آآمسروا 

فلبين کل م ی ن 
ان غبنت* عن الحظهم' ماجوا بنیظهم" 

عت اذاها راو تال ات كر 
دعوا الففول وهبئوا للبيان لكى 

بدری مقيم على احسنی ومفتتن 


۸ 


وحسسبی الله فى بدء وق عقب 
۱ بذکره تدفع الغمّاء والاحتن*۱ 

وظهر أن العداء الذى انتلی به ابن حزم قد نسم حتی 
شمل بعض أفراد أسرته :“فقد ناصبه العداء ابن عمه أبو المغيرة 
عبد الوهاب بن حزم » وكان حريا به أن يقف الى جانبه ف 
محنئه » ولكنه آثر أن سین الزمان عليه » بدلا من أن يعينه على 
الزمان ۲ ! ونتضح لنا من المراسلات التى دارت بینهما أن 
أبا المغيرة كان بحسد ابن عمه ويغار منه » فليس بدعا أن نجده 
بعرض به ويشمت فيه . ولعل هذا ما حدا بابن حزم الى القول 
مع عيسى عليه السلام : « لا بيفقد النبى حرمته الا فى بلده» ! 
وقدما قال الشاعر : 

وظلم ذوى القربی أشد مضاضة 

على المرء من وقع الحسام المهنكد ! 

ولم يجد ابن حزم بدا من أن ينأى بنفسه عن الناس 
( ما خلا صغار المريدين من طلاب العلم ) » فارتحل الى قریته 
الصنيرة بالبادية ( وهی قرية منت ليشم التى يفال انها كانت 
ملكا لأهله ) ولافظ هناك أتفاسه الأخيرة فى الثامن والعشرين 
من شهر شعبان سنة ٤٥١‏ ه بعد حياة مليئة بالكفاح والنضال . 
وهكذا توف ابن حزم عن اثنين وسبعين عاما » مخلفا وراءه ثروة 

(۱) أوردها ابن بشکرال فى كتابه « الصلة » , 

(0) سعيد الاففانی : « ابن حزم الاندلى » ورسالته فى الفاضلة ببن 


الصحابة » » دمشق » ۱۹۰ 4 ص ۱۳۱ 
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ضخمة من الاتتاج العلمی بلغت ب فیما روی لا ابنه الفضل 
آبو رافع ‏ حوالی أربعمائة جلد تشتمل على قريب من انين 
آلف ورقة ! 

والظاهر أن بعضا من تلاميذ ابن حزم المخلصين قد حافظو؛ 
على تراث آستاذهم من الضياع » فكان أن وصلتنا طائفة من 
كتبه ورسائله » على الرغم من واقمة احراق كتبه وتمزيقها 
التلاميذ الأوفياء الذبين قرأوا عليه وأكثروا الرواية عنه أبا 
عبد الله المميدى صاحب « جذوة المقتبس » و « الأمانى 
الصادقة » فى التاريخ » و « الجمع بين الصحيحين » فى 
الفقه ... الخ . وبفضل رواية الحميدى آمکننا الوقوف على 
واحد من كتب ابن حزم الهامة فى التارريخ الاسلامى » ألا وهو 
كناب « قط !امروس فى تواریخ اخلفاء » . وقد تتلسذ 
الحميدى على باء ٠‏ ابن حزم فى الفترة ما بين سنتى 1۳۰ ه 
و ۰ ه ( حينما اضطره اضطهاد الفقهاء له الى الاحتماء باين 
رشيق فى ميورقة ) . وقد ولد أبو عبد الله محمد بن فتوح 
الحميدى الميورقى سنة 4٠١‏ ه ف جزيرة ميورقة » وكان أصا< 
من قرطبة » وتتلمذ على ابن حزم منذ صباه » فأخذ عنه وتلقی 
عليه كتبه وأخباره » وتخرج عليه فى أكثر علومه . وكان الحميدى 

من المعجبين بأستاذه ابن حزم » فأخذ على عائقه نشر مذهیه 
بالشرق » ويقال ائه كان بمكة سنة 44۸ » وأخذ عنه رواة 
الحديث عكة ومصر وافريقية والشام والعراق » ثم استوطن 
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بغد.اد » وصار اماما من کبار أتمة السلمین فى حفظه ومعرفته 
واقائه وثقته وصدقه . وقد وصفه آحدهم فقال : « لم تر عینای 
مثله فى فضله ونبله ونزاهة تمسه وغزارة علمه وحرصه على 
لشر العلم وشه فى آهله » . وقد بلغ من اعجاب الحميدئ 
بأستاذه ابن حزم أن قال عنه : « ما رأينا مثله فیما اجتمع له 
من الذكاء وسرعة الحفظ ؛ وکرم النفس والتدين ... الخ » . 
ولا بد من أن يكون الحميدى قد تشيع للمذهب الظاهرى الذى 
كان نادی به أستاذه » ولكنه ‏ فيما يقول البعض ‏ لم يكن 
بتظاهر به . وكما كان ابن حزم مثولفا نشيطا الى أبعد حدود 
النشاط » فكذلك كان تلاميذ الحميدى كاتا مدققا » ومؤرها 
محققا » كتب فى الفقه والحديث وعلم الأصول والأدب والأخلاق 
والتاريخ .. الخ . وقد كان من كثرة اجتهاده ينسخ بالليل ف 
ار » ویجلس ف اجائة ماء بتبرد به . وقد أعاتننا مقرلفاته على 
معرفة الكثير من آخبار المغرب والأندلس » فكاتت رواباته 
التاريخية مرجعا هاما لمن جاءوا بعده من المررخين . وکانت 
وفاة أبى عبد الله اطمیدی سعداد حوالى سنة 4۸۸ ه ١‏ . 
وممن تنلمذ آيضا على ابن حزم الامام الوزير أبو محمد بن 
المغربى الذى صحبه سبعة أعوام » وقرأ عليه معظم تصنيفاته . 
وقد ولد ابن المغربى سنة 4۳0 ه » واتصل بابن حزم منذ 
)١(‏ سعید الافغاني : « ابن حزم الاندلسى » ) دمسق + ۱۹6۰ ص ۴۱۱ 
( وانظر أيضا محمد أبو زهرة : « ابن حزم ب حياله وعصره » آراژه ولقبه ٩‏ » 


۶ ) ص 2۱۸ ) ۰ 
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حداثة عهده بالتعلیم » وقال فى ذلك : « صحبت الامام آبا حمد 
على بن حزم سبعة آعوام » وسمعت منه جميع مصنفائه » حاشا 
المجلد الأخير من کتاب « الفصل » » وهو يشتمل على ستة 
جلدات من الاصل الذی قرأنا منه » فیکون الفائت نحو 
السدس . وقرآنا من كتابه « الابصال » أربعة مجلدات سنة 
451 ه » ولم يفتنى من تأليفاته ثیء سوى ما ذکرته من 
الناقص » وما لم أقرأه من کتاب « الابصال » ورا كان له 
ثیء من توالیفه فى غير بلده فى الدة التى تجول فیها بشرق 
الأندلس فلم آسمعه » ولی بجمیع مصنفاته ومسموعاته اجازة 
منه مرات عديدة كثيرة ... الخ » ١‏ . وقد تنقل محمد بن أحمد 
ابن المغربى بين المشرق والمغرب دارسا ومدرسا » وتتلمذ عليه 
الكثيرون فى الشام والعراق واليجاز ومصر ؛ ويقال انه توق 
عصر سنة 4٩۳‏ هد ۲ . وقد كان لابن حزم أيضا تلاميذ آخروز 
نذكر من بينهم على بن سعيد العبدرى الذى داقع عن الذهب 
الظاهرى ببغداد » وحمد بن سریج المقبرى الذى كان خائئمة 
من روى عنه * . وكذلك عمل على نشر علم ابن حزم بالمشرق 
ولده أبو رافع » كما روى عنه ابناه أبو أسامة هون » 


)١(‏ هذا النص من « ارشاد الاریپ » آورده لاستاذ سعيد الاففانی بکتاره 
الشار اليه صن ۳۷/۳۲ 

(؟) ياقوت الرومى : ( مسجم الأدياء » ؛ ج ۱۲ ص ۲۵۲ 

(9؟) المرجع السابق » « وتذكرة الحفاظ » للذهبى . 
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وآبو سلیمان الصعب . وممن تأثر أيضا بابن حزم الامام 
أبو بكر محمد بن محمد الولید الطرطوشی ( المتوق سنة 
هه ه ) » وقد نشا بالأندلس وآخذ عن ابن حزم ورحل الى 
المشرق حيث تلاقی مع بعض أمة الشام وتناظر مع الكثير من 
فقهاء العراق . 

ولكن الى جانب هؤلاء الذين تتلمذوا على ابن حزم 
وآخذوا عنه » وعملوا على تشر مذهبه حیا وميتا »لمر اضا 
لابن حزم حتی بعد وفاته ‏ خصوم كثيرون آخذوا على 
عانقهم تفنید مذهبه » والکشف عن آباطیله » والعمل على 
صرف الناس عنه ! وقد كان ف مقدمة هترلاء الخصوم القاضی 
أبو بكر بن أأعربى ( المتوف سنة دوه ه ) الذى ألف كتابين 
فى الرد على ابن حزم : کتاب « العواصم من القواصم » » 
وكتاب « الدواهى والنواهى » . وقد جاء فى « تذكرة الحفاظ » 
قلا عن أبى بكر بن العربی أنه قال : « .. وكان أول بدعة 
لقيت فى رحلتى القول بالباطن » فلما عدت وجدت القول 
بالظاهز قد ملا به المغرب سخيف كان من بادية اشبيلية یعرف 
يابن حزم : نشا وتعلق عذهب الشافعى » ثم اتتسب الى داود » 
ثم خلع الكل واستقل بنفسه وزعم أنه امام الأمة » بضع ویرفع » 
ویحکم ویشرع » وينسب الى دين الله ما ليس فيه ... وقد 
جاءنی رجل بجزء لابن حزم سماه « نكت الاسسلام » فيه 
دواهی » فحردت عليه نواهی ؛ وجاء آخر برسالة فى الاعتفاد » 


or 


فنقضتها برسالة الغرة » والأمر آفحش من أن نتقض ١‏ » . 
وورد آیضا فى کتاب « بغية الوعاة » أن آحد أسباط ابن حزم 4 
ألا وهو آحمد بن محمد بن حزم آلف ف الرد على الفقیسه 
الأندلىى الكبير کتابا سماه « الزوائغ والدوامغ ۹ تابع فيه. 
آبا بكر بن العربی فى کتابه « الدواهی والنواهی » ۲ . 

ومهما كان من آمر تلك الساجلات العنيفة التى دارت بن 
آنصار ابن حزم وخصومه » فقد سجل التاریخ لابن حزم أنه 
كان المفكر الموسوعى الكبير الذى استطاع أن يخلف لنا ثروة 
علمية هائلة ف المنطق » والجدل » والحديث » والفقه » والكلام » 
والأدب » والتاريخ » وعلم النفس » وغيرها من مناحى الثقافة . 
فلم تتحصر آهمية ابن حزم فى دفاعه عن الذهب الظاهری » أو 
نقده لأصحاب الفرق الاسلامبة من معتزلة وآشاعرة وغيرهم 4 
بل لقد تحلت آهمیته بصفة خاصة فى مقدرته الهائلة على 
الاحاطة عختلف فروع الثقافة التی كانت سائدة فى عصره » 
وق دراساته الاخلاقية والنفسية التى آناحت لنا الفرصة لفهم 
الكثير من أحوال مجتمعه . وقد ,يختلف النقاد ف الحكم على 
قيمة الآراء التى تحمس لها ابن حزم ».ولكنهم ان يختلفوا فى 
الحكم على قيمة مفكر عاش للعلم وحده بعقله العبقرى زهاء 


)۱ سعید الاففانی : « ابن حزم الائدلسی » » ص ۱۱ ( نقلا عن 'تذكرة 
الحفافل للذهبى ) . 

)۲ راجع معدمة « جمهرة اناب العرب » للأسسةاذ عولد السلام تما 
هارون » ۱۹۱۲ » مس ٩‏ 


o 


سيعة وثلاثين عاما » وآظهر مقدرة عقلبة خذة فى کل ما ألف 
ودوتل من مجلدات ورسائل . وسيكون علينا ‏ فيما يلى ‏ 
أن تحاول الالمام بحاب من هذا الا تتاج الفكرى النائل الذى 
توافر على تحقيقه ونشره ‏ لسن الحظ ‏ طائفة من خيرة 
الباحثين فى العالم العربى . 


ابل تات 
إنتاجه 


قلنا ان ابن حزم الأندلسى كان من أنشط مفكرى الاسلام 
عموما » والأندلس خصوصا » حتى لقد كتب فى كل فرع من 
فروع الثقافة » وترك لنا الكثير من المصنفات فى كل باب من 
أبواب المعرفة . وقد أجمع المؤرخون على أنه كان أكثر علماء 
الأندلس تاليفا وتصنيفا » فقال صاعد الأندسى متعجيا : 
« أخبرنى ابنه الفضل المكنى أبا رافع : اجتمع عندى بخط 
أبى من تواليفه فى الفقه والحديث والأصول والنحل والملل 
وغير ذلك من التاريخ واللسب وکنب الأدب والرد على 
المعارضين » نحو أربعمائة مجلد تشتمل على قريب من انين 
آلف ورقة . وهذا شىء ما علمناه من أحد ممن كان فى دولة 
الاسلام قبله » الا لأبى جعفر بن جرير الطبرى : فاله أكثر 
أهل الاسلام تألیفا ... » وقد هل هذا الخبر أيضا عن صاعد . 
الأندلسى عبد الواحد المراكثى فى کتابه « المعجب » » كما 
أبده معاصرو بن حزم من أمثال أبى مروان بن حيان وبعض 
الايد فو امعال امد وغو و كلو على من كان 
معظم مقلف ات ابن جرير الطبری ف الأخبار والتاريخ » 


۹ 


والتفسير والحديث » نجد أن جانبا غير قلیل من مولفات ابن 
حزم الاندلسی قد اشتمل على الجادلة فى الملل والنحل ء 
ومناقشة عقائد الفرق الاسلامية » والكتابة فى المنطق والفلسفة » 
غضلا عن عنانته بدراسة علم اللسان والبلاغة والشعر والخطابة 
وغيرها ۱ » مما حدا بالبعض الى القول بآن منزلة أبى جعفر بن 
چرییر الطبرى لا تسمو الى منزلة أبى محمد على بن حزم » على 
الرغم من أن الطبرى كان أكثر أهل الاسلام تفا ۲ . فاذا 
أضفنا الى ذلك ما انطوى عليه أسلوب ابن حزم من بلاعة 
وحسن بیان » أمكننا أن تقول مع البعض ان ابن حزم هو 
« جاحظ الأندلس بلامنازع » . 

ولو آننا جعلنا معيار الثقافة هو « الكيف » لا « الكم » » 
لکان فى وسعنا أن تقول ان لابن حزم فى مضمار الثقافة منزلة 
رفيعة قد لا برقی اليها أى مفكر آخر من أبناء عصره : فنحن 
يي اي ا ار 

النتائج » وتنفر من الحشو واللغو والاستطراد » وتعرف كيف 
تسیر فى عرض موضوعها بطريقة منهجية منظمة . وهذا الطابع . 
المنهجى الواضح الذى اتسمت به الغالبية العظمى من كتابات 


)1( التری : « نفح الطيب 6 ج ٦‏ » ص ۲۰6 » عبد الواحد المراكثى : 
< العجب 6 ص ٤۷‏ 

(۲) محمد اپو زهرة : ١‏ ابن حرم : حیانه وعصره ؛ آراژه وفقهه » / دار 
۲لفکر العربی ؛ ۱۹۵۲ » ص 16/56" 

(۲) سعيد الاقفانی : « ابن حزم الأندلسى ورسالته في الفاضلة بي 
۷لصحابة » دمشق » ۱۹6۰ 4 ص 18 


۷ 


ابن حزم یدلنا على تآثره الشدید بالدراسة المنطقية التى توا 
عليها » كما ظهر نا على عناتته البالغة بتبويب موضوعاته و تیسپر 
قراءتها على جمهور قرائه . والظاهر أن دراية ابن حزم بأصول 
الجدل قد آکسبته دقة منطفية وصرامة عقلية قلما نحد لها 
نظير؟ عند غيره من مفكرى عصره » فضلا عن أن اهتمامه بالتعلي, 
ونشر آرائه بين طائفة من التلاميذ » قد هیا له منهجا تربويا » 
دعامته التنظيم والتسلسل المنطفى . وحتى حين يكتب ابن حزم 
عن الب » فاته لا يطلق لقلمه العنان » على نحو ما يفعل الأداء 
والشعراء » بل هو يبدأ بشرح طريقته فى البحث » وتقسسيم 
موضوعه الى أبواب » فيحدد لنفسه منذ البداية منهجا بصطنمه 
فى كل دراسته » وببين للقارىء ف صدر رسالته جواب 
الوضوع الذى سيعرض له بالبحث . 

صحیح أن هناك فارقا واضحا بين أسلوب ابن حزم ق 
مثولفاته الآدبية وأسلوبه فى کتاباته العلمية » ولكننا تلاحظ مع 
ذلك أن كل انتاج ابن حزم » أدبيا كان آم علمبا » قد اتسم 
بطابع الدقة والتنظيم ومراعاة مقتضى الحال . وهو حين يستنبيح 
للفنه - فى بعض كتبه الأدبية ‏ الاستطراد أو اروج عن 
الوضوع » فانه شه القاریء الى ذلك » و کاعا هو عتذر اليه 
عن مثل هذا الاسترسال الذی بضطره اليه تداعی الخواطر » 
فقول له ( مثلا ) فى معرض الحديث عن صفة الوفاء فى الب : 
« .. وبالوفاء أيضا آفتخر ف قصيدة لى طوبلة أوردتها » وان 
كان أكثرها ليس من جنس الکتاب » وکان سیب قولی لها 


oA 


( کذا وکذا ) .. الخ ۲ » . وهو حين یتحدث أيضا عن الرقابة 
واللميمة فى الب » فانه بنتقل الى الحمديث عن رذيلة الکذب 
يصفة عامة » على اعتبار أن النميمة فرع من فروع الکذب » 
' فیقول : « .. ولا بد أن آورد ما شبه ما نحن فيه » وان كان 
خارجا منه » وهو شیء ف بیان التتقیل والنمائم » فالکلام يدعو 
بعضه بعضا كما شرطنا فى ول الرسالة ۲) . 

وهو حين ,يحدثنا فى باب قبح المعصية عن الهوى والشهوة 
والغواية وما الى ذلك » فانه سرد علینا بعض حالات اتقليت 
خيها المودة الى عداوة » وبعض حالات آخری استحالت فيها 
الصلة الطاهرة الى علاقة عة » ولكنه لا يلبث أن يفطن الى 
ما قد يكون فى هذه الروايات من استطراد أو استرسال 
خیقول : « وهذان الفصلان وان لم يكونا من جنس الباب » 
غانهما شاهدان على ما يقود اليه الهوی من الم لا الخاضر 
الظاهر .. الخ ۳ » . والأمثلة عديدة على دقة ابن حزم فى تحدید 
نطاق موضوعه » وحرصه على التزام حدوده » واهتمامه عراعاة 
التسلسل المنطقى والاتتقال من المقدمات الى النتائج » فى سائر 
كتاباته . 

ولیس أدل على دقة ابن حزم فى كتاباته العلمية من حرصه 
.على تحدريد معانى الألفاظ » تجنباً للشغب والالتباس فى الجدل 


(۱) ابن حزم « طوق الحمامة فى الالفة والآلاف » ؛ القاهرة » ۱۹6 4 ص ۸۲ 
() الرجع السابق ؛ ص 8م 
(۲) الرجع السابق : من )۱۳ 
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والنقاش » كما فعل مثلا فى الزء الأول من کتسابه الضخم 
السمی باسم : « الاحکام فى آصول الأحكام » . فنحن نجده 
ينص ف الباب الخامس من هذا الکتاب على « الالفاظ الدائرة 
بين أهل النظر » » مثل الحد » والرسم » والعلم » والاعتقاد » 
والیرهان » والدلیل » واليحة » والاستدلال ؛ والدالة ي 
والاقناع » والشغب » والتقلید » والبیان » والابانه » و التبیین 4 
والصدق » والحق » والباطل » والکذب » والأصل » والفرع 4 
والعلوم » واللص » والتأويل » والعموم » واخصوص .. الخ 4 
لکی بقدم لنا تعريفآ دقیقا لكل لفظه من هذه الألفاظ » مميثزة 
. معناها على حقیقتها » حتی لا تفع الأسماء على غير مسمیاتها . 
وهو پذکرنا ف هذا الصدد عا سبق له قوله فى متفه المنطفى 
المسمئى باسم « التقریب لد" النطق » فيقول مثلا فى تعريف» 
« العلم » : « هو تيقن الثىء على ما هو عليه : اما عن برهان 
ضرورى موصّل الى تيقنه كذلك » اما أول بالحس أو ببديهة 
العقل » واما حادث عن أول على ما بینتا فى كتاب التقريب من 
أخذ المقدنات الراجعة الى أول العقل أو اس » اما من قرب 
واما من بعد ... الخ . » ١‏ . بل ان ابن حزم ليذهب الى حد 
أبعد من ذلك » فيسبق أصحاب النطق الوضعى الحديث الى 
الكلام عن معانى الحروف » ويعرض بالتفصيل لتحديد دلالات 
« واو العطف » »و « الشاء » »و ثم ) »و «آو» 4 


(۱) این حزم :90 الاحکام فى اصول الاحکام » » الجرء الأول 6 ۱۳4۵ تحقبق, 
الشيخ آحمد شاکر » س "۳ 


و 


و « من » و الى » » و » الباء ... الخ » مبيكنا لنا حكم 
كل حرف من هذه اروف » وموض عه فى الخبر حسب رتئبة 
الكلام ١‏ 

التأليف » فاننا لا نجد بين مثلفاته جمیعاً کناب واحدا لم يبدآه 
تحديد موضوع بحثه » وتعيين خطته فى الدراسة » والنص 
على الهدف الذى قصد اليه من وراء تأليفه . فلم يكن ابن حزم 
يكتب لمجرد الكثابة » أو رغبة منه فى التباهى بعلمه » أو ليقال 
انه عالم تب مثات الكتب والرسائل » واعا كان يكتب مبتغباً 
بعلمه وجه الله تعالى » قاصد؟ من وراء كتاباته تحقيق آکبر نفع 
ممكن لطالبى المعرفة من مواطنيه . فهو حين يقدم لنا مثلا 
كتابه الضم السمی باسم « الفنصكل ف الملل والأهواء 
واللحل » ينص فى مقدمة هذا الكتاب على الغرض الذى من 
أجله تعرض لدراسة الديانات والملل فيقول : « ان كثير؟ من 
الناس کتبوا ف افتراق الناس فى دياناتهم ومقالاتهم كنبا كثيرة 
جدآ : فبعضهم أطال وأسهب وأكثر وهحر واستعمل الأغاليط 
والشغب » فكان ذلك شاغلا عن الفهم » قاطعآ دون العلم ؛ 
وبعض” حذف وقصر وقلل واختصر وأضرب عن كثير من قوى” 
فى أن يرضى لها بالغین فى الابانة » وظالما خصمه فى أن لم دوفه 


(۱) المرجع السابق : الجزء الأول ) ص 81ب 1ه" 
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حق اعتراضه 4 وباخساً حق من قرأ کتابه » اذ لم شغنه عن غيره . 
وكلثهم ... عقكد کلامه تمقید؟ بتعذر فهمه على كثير من آهل 
الفهم » وحلّق على المعانى من بعد » حتى صار يُسى آخر 
كلامه أو“له » وأكثر هذا منهم ستائر دون فساد معانيهم » فكان 
هذا منهم غير محمود فى عاجله وآجله . » ١‏ » وهذه المقدمة 
تدلنا بوضوح على أن ابن حزم لم يقد م على الكتابة فى عام 
الأديان القارن » أو ف تاریخ الديانات والملل » الا لأنه أدرك 
ما فى الدراسات التی قام بها السایقون عليه ( فى هذا الضمار ) 
من قص » وتعمية » وغموض » فهو .بأخذ على عانقه معاودة 
البحث فیما فاتهم أو غاب عنهم أو خفی علیهم » محددا لنفسه 
منذ البداية منهجا عقلیا دقيقا » واضعاً صب عينيه ميدأ التزام 
الوضوح » واجتناب التعقید » واستيفاء حجج الخصوم . 
ولعل من هذا القبیل أيضآ ما فعله ابن حزم حینما تصدی 
للرد على ابن النغريلة الیهودی الذی كان قد آلف كتابا فى بيان 
تناقض كلام الله عز وجل فى القرآن » فاننا لا نجده يقتصر على 
مهاجة الرجل بكل مقذع من السباب والشتائم » بل نراه يروى 
لنا اعتراضاته واحدا بعد الآخر » مورد؟ً نص كلامه فى كثير من 
الأحيان » ملخصا حججه تلخيصا منصنا عادلا فى معظم 
الأحيان . وهو يحدثنا فى مقدمة رسالته عن المهد الذى بذله ف 
سبيل الحصول على نسخة من كتاب هذا الرجل البهودى » 


(41 اين حزم : « الفصل ف الملل والاهواء والتحل » ؛ الجرء الاول » ص * 
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فیقول : « ... فاظفرنی القدر بنسخة رد فيها عليه رجل من 
السلمین » فاتتسخت الفصول التی ذکرها ذلك الراد عن هذ؛ 
الرذل الجاهل » وبادرت الى بطلان ظنونه الفاسدة بحول الله 
وقوته ... » ١‏ . وأما فى کتاب « التلخص لوجوه التخلیص » » 
فاننا نجد ابن حزم پنص على أنه لم يكتب هذه الرسالة الا للرد 
على ما و اجته اليه من أسئلة » مع اعترافه ف الوقت نفسه بقيمة 
تنك الأسئلة » وجدوى الرد عليها . وهذ! ما عبر عنه شوله : 
« ورأيت المسائل التى سألتم عنها » فوجدتها مسال لا يستغنى 
عنها من له أقل اهتمام بدرينه عن البحث عنها والوقوف عليها . 
وقد آجدتم السؤال » وأا أسأل الله تعالى ( أن ) يوفق لاصابة 
اطواب عنه با رب العالمين . ورأيتكم سالتم فى بعض تلك 
السائل بألفاظ شتی والعنی واحد » فنصصت آلفاظکم فیها » 
لتقفوا على ذلك ان شاء الله تعالی . » ۲ . وهکذا تحد أن 
معظم ملفات ابن حزم قد صدرت عن ضرورة آوجبت کتابتها » 
أو حاجه دعت الى القيام بتحريرها . 

ولو أننا ردا الآن أن نحصر مؤلفات ابن حزم المطبوعة 
وغير الطبوعة » لكان علینا أولا أن تقوم بعمل تصنیف دقيق, 
لها » بالرجوع الى آهم الصادر العربية التى نص آصحابها على 
آسماء كتبه » مع الاعتماد على اشارته هو تسه فى تضاعيف 
آحادیثه الختلفة . ورعا كان فى وسعنا أن نصنف مولفانه 


(۱) 7 الرد على ابن التغربلة الیهودی 4 » .155 » ص ۷؟ 
(؟) « رسالة التلخیص لوجوه التخليص 6 » ص ۱۲۰ 
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العديدة الى أربعة آنواع : آولا : دراسات فلسفية و كلامية » 
وثانيا : دراسات فقهية وشرعية » وثالثا : دراسات تاريخية 
وسياسية » وآخير؟ : دراسات خلقية ونفسية . وقد استبعدنا من 
هذا التصنیف الاب الأدى الصرف من اتتاج ابن حزم » 
وما قد يكون له من قصائد عکن جمعها فى دیوان مستقل ۱ » 
على اعتبار أن هذا الاتتاج الأدبى لا بدخل فى مضمار الدراسات 
العلمية والأبحاث الفلسفية ععناها الدفيق ... وقد قال 
أبو مروان بن حيان فى معرض احدريث عن علم ابن حزم انه كان 
حامل فنون عدة : فمن حديث الى فقه » ومن جدل الى نسب » 
ومن تاريخ الى ما یتعلق بأذيال الأدب » مع المشاركة فى كثير 
من أنواع التعاليم القدعة من النطق والفلسفة ... الخ . ۲ » ثم 
حاول ابن حيان حصر هذه الكتب » فراح قول : « ولهمذا 
الشيخ أبى محمد مع بهود لعنهم » ومع غيرهم من أولى المذاهب 
المرفوضة من آهل الاسلام مجالس محفوظة » وأخبار مكتوبة > 
وله مصنفات فى ذلك معروفة » من أشهرها فى علم الجدل كتابه 
المسمى الفصل بين أهل الاراء والنحل ء وكتاب الصادع 


(۱) كان الاستاذ ممدوح حقى قد وعد فى ختام التحقيق الدی قام به لكتاب 
« حجة الوداع » لاہن حزم ( دمشق © ۱۹۵۹ ) بنشر « ديوان أبن حرم » » 
ولكننا لم تمكن من العثور على هذا الديوان ( ان كان قد نشر بالفعل ) . وهنالد 
جانب كبر من آشعار ابن حزم فى كتاب « الصلة » لابن بشكوال ( وهو مطبوع 
بمدريد » سنة ۱۸۸۲ م ) » كما أورد ابن حرم نفسه الكثير منها فى وسالته : «طوق 
الحمامة ۱ . 

(1) اقوت الرومی : « معجم الادباء » ج ۱۲ » ص ۲6۷ 
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والرادع على من کفر آهل التأویل من فرق المسلمين » والرد على 
من قال بالتقلید » وله کناب ف شرح حديث الوطاً » والکلام 
على مسائله » وله كات المامم فى صحیح اديت باختصار 
الأسانيد والاقتصار على آصحها » واجتلاب آکمل آلفاظها 
وأصح معانيها » و کتاب التلخیص والتخلیس ف الس‌ائل 
النظرية وفروعها التی لا نص عليها فى الکتاب ولا الحديث » 
وكتاب منتقى الاجماع » وبيانه من جملة ما لا يعرف فيه 
اختلاف » وكتاب الامامة والسياسة فى قسم سير الخلفاء 
ومراتبها » والندب والواجب منها » وكتابه أخلاق النفس 4 
وكتابه الكبير العروف بالايصال الى فهم كتاب الحصال » 
وكتاب كشف الالياس » بين أصحاب الظاهر وأصحاب القياس » 
الى تواليف غيرها » ورسائل فى معان شتى كثير عددها » ١‏ . 

ولكن هذه القائمة الطويلة التى ذكرها المؤرخ ابن حيان 
لا تستوعب كل آسماء كتب ابن حزم التى وصل الينا علمها » 
فقد أضاف اليها الحميدى ف « جذوة القتس » » وصاعد 
الأندلسى فى « طبقات الأمم » » والذهبی فى «تذكرة الفاظط» » 
والقفطى فى « أخبار المكماء » » والراکثی فى « المعجب » 6 
واین حجر ى « لسان البزان 4 ( وغيرهم ) » أسماء أخرى 
كثيرة لم نص عليها ابن حيان ولا ياقوت الرومى فى « معجم 
الأدباء » . وقد حاول الأستاذ سعيد الافغانی حصر أسماء 
هذه الکتب فى المقدمة الطويلة القيمة التى کتبها سنة ١44٠‏ 


() الرجع الابق : ج ۱۲ ص ۲۵۱ 
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لنشرته الدقيقة رسالة ابن حزم ف « الفاضلة بين الصحابة » ». 
كما اهتم أيضة الدکتور احسان عباس فى مقدمة التحقیق الذی 
تشره لکتاب « الرد على ابن النغريلة الیهودی ورسائل آخری » 
بالنص على آسماء کتب ابن حزم غير المنشورة ( والفقودة ) 
بالاستناد الى الكثير من الصادر العربية والأجنبية . وق 
استطاعة القارىء الرجوع الى احدى هاتين الدراستين » أو 
الى التقديم الذى کنبه الأستاذ عبد السلام هارون لكتاب 
ابن حزم الستی باسم « جمهرة أنساب المرب » ( سنة 
۲ ) من أجل الوقوف على أهم أسماء كنب ابن حزم 
المنشورة والمخطوطة والمفقودة ... 

وأما عن دراسات ابن حزم الفلسفية والكلامية » فرعا کان. 
أهمها کتابه « التقريب لد المنطق والمدخل اليه » الذى توافر 
على تحقيقه ونشره والتقديم له الأستاذ الدكتور احسان 
عباس » وستتحدث عنه بالتفصيل فيما بعد عند التعرض لدراسة 
ابن حزم المنطقى ( فى الفصل الأول من الباب الثانى من كتابنا 
هذا ) . وحسبنا هنا أن لشير الى أهمية هذا الكتاب بوصفه 
مختصراً مبسطا للمنطق الأرسططالى » استخدم فيه ابن حزم من 
الألفاظ العامة والأمثلة الفقهية ما جعل منه محاولة تعليسة جديدة 
لتقرب المنطق الى أذهان غير المتخصصين من القراء . ولكن, 
الكثير من الرخین قد انتقدوا هذا الكتاب » فقال فيه ( مثلا ). 
صاعد الاندسی : « بسط فيه القول على تسین طرق المعارف ». 
واستعملقيه “مثلة فقهية وجوامع شرعية » وخالف آرسطوطالیس, 


ك5 


واضع هذا العلم فى بعض آصوله خالفة من لم ينهم 
غرضه ولا ارتاض ف كتبه » فكتابه من أجل هذا كثير الغلط » 
بسن السقط ۱ » .. وسيكون علينا من بعد أن نناقش آمثال 
هذه الآراء » فى ضوء دراستنا لمضمون الكتاب » مع بيان ما قد 
یکون ابن حزم قد وقع فيه من أخطاء عند عرضه لأهم آراء 
أرسطو ف المنطق الصورى . ولابن حزم آیضا ‏ ف مضمار 
الدراسات الفلسفیه ‏ رسالة صغيرة تحدث فيها عن « مراتب 
العلؤم وكيفية طلبها وتعلق بعضها ببعض » » وهی منشورة 
ضمن « رسائل ابن حزم » التی حققها الأستاذ الدکتور احسان 
عباس ( سنة ۱۹۵۶ ) . وهذه الرسالة تدخل فى باب « تقسیم 
العلوم » » وهی تنطوی على تحدید دقیق لوضوع کل علم » 
عا فى ذلك علوم الأوائل » وعلوم الفقه والدیث » والکلام » 
والأنساب » وعلم الأخبار » وعلوم اللغة واللسان .. الخ . وأما 
الرسالة المنشورة ضمن مجموعة « الرد على ابن النغريلة اليهودى 
ورسائل أخرى » بتحقيق الدكتور احسان عباس أيضا ( القاهرة 
سنة 145٠‏ ) بعنوان : « الرد على الكندى الفيلسوف » فهی 
فى نظرنا لابن حزم آخر » لأنها لا تکاد تمت بصلة الى آرائه 
المعروفة » فضلا عن أن أحدا لم يشر الى کتاب لفملسوفنا 
الأندلسى بهذا الاسم . وأما الكتاب الذى نسب عادة الى 


(۱) صاعد الاندلي : « طبقات الا 4 س ۱۱۸ ( والقفطی : « أخبان 
الحكياء 6 ٤‏ س ۱۵۱ ) . 


۷ 


وجي على ين م بهذا الاسم ای و ی ى 

تقد زكريا الرازى فى کتابه العلم الالمى » » وهو كتاب آشار 
اليه اين حزم تفسه فى كتابه « الفصل ». ( الجزء الأول ؛ ص ۳) 
حين قال : « .. وهو قول ش‌ثر عن محمد بن زكريا الرازى 
الطبيب ولنا عليه فيه کناب مفرد فى تقض كتابه فى ذلك وهو 
العروف بالعلم الالهى » . ولابن حزم أيضا كتاب ف .أسماء 
الله تعالى آشار اليه الامام الغزالى حين قال : « وجدت ف أسماء 
الله تعالى کتابا لأبى محمد بن حزم بدل على عظم حفظه وسيلان 
ذهنه ۱ » . وقد أشار الى هذا الكتاب كل من الذهبى فى 
« تذكرة الحفاظ » والمقرى فى « قح الطيب » » ولکنه س مع 
الأسف ‏ لم يصلنا . ولا كانت الصلة وثيقة بين الفلسفة وعلم 
الکلام » فرعا كان فى وسعنا أن ندخل فى عداد كتب ابن حزم 
الفلسفية كتابه الضخم المسمى باسم « الفصل ف الملل والأهواء 
والنحل » وهو الكتاب الذى ضمنه الكثير من رسائله المتفرقة 
فى مناقشة اليهود والنصارى » وأصحاب الفرق الاسلامية من 
آمثال المرجئة والمعتزلة والأشاعرة والشيعة والتوارج .. الخ . 
وكثير من الكتب التى ينسبها المؤرخون الى ابن حزم متضمنة 
فى هذا المجلد الكبير » مثل رسالته فى الكلام على تحريف 
الیهود والنصارى للتوراة والانجيل » وکتابه « النصائح 


(۱) القری : « نفح الطيب 4 » الجزء الأول ؛ ص ۲۱۵ ( وانظر أيضا تصدير 
الدکتور احسان عباس لكتاب « الرد على أآبن اللغربلة الیهودی ورسائل اخری 8 4 
القاهرة » ۱۹۱۰ 4 ص ؟ ) ۰ 


هنك 


النجية من الفضائح الخزیه والقبائح المردية » من أقوال آهل 
البدع : العتزلة والخوارج والمرجية والشيع » » ورسالته فه 
« المفاضلة بين الصحابه » ... الخ . 

وأما عن دراسات ابن حزم الفقهية والشرعه فانها نمثل 
الحاف الأكبر من اتناجه المطبوع »> وقد ظهر منها حتى الآن 
کتاب « الاحكام فى أصول الأحكام » فى مجلدين کبیسین ( من 
ثانية أجزاء ) تشر" بتحقيق المرحوم الشيخ أحمد محمد شاكر 
( من سنة ۱۳۵ ها الى سنه ۱۳۸ ) وكتاب المحلتى بالآثار 
فى شرح المجلتى بالاختصار » » وقد طبع لاول مرة بتحقیق 
الشیخین آحمد محمد شاكر » وعبد الرحمن للزبری » وأتمه 
عمد متیر الدمشقى ف ١١‏ مجلداً . وقد روى الذهبى فى كتايه 
« تذكرة الفاظ » عن الشيخ عز الدين بن عبد السلام أنه 
قال : « ما رآيت فى كتب الاسلام فى العلم مثل « المحلتى لابن 
حزم » و « المغنى » للشيخ الموفق » ؛ وكتاب « النبذة الكافية 
فى أصول أحكام الدرين » الذى نشره وقدم له الامام الكوثرى, 
باسم كتاب « النبذ » ؛ وكتاب « ملخص ابطال القياس والرأى. 
والاستصان والتقلید والتعليل » الذى حققه و تشره وقدم له 
الأستاذ سعيد الأفغانى سنة ۱۳۷۹ ه عطبعة جامعة دشق 4 
وكتاب « الناسخ والمنسوخ » الذى طبع على هامش تفسير 
اللالین بالقاهرة سئه ۱۳۰۸ ه ) سله ۱۳۲۱ ( وان كان سدو 
أنه لابن حزم آخر فیما يقول البعض ) » وکتاب < نكت 
الاسلام » الذى نشر وترجم الى اللغة الاسيانية فى غرناطة 


۹ 


سنة ۱۹۱۱ » وأخير؟ رسالة : « التلخیص لوجوه التخلیص » 
و « رسالتان له آجاب فیهما عن رسالتين سثل فیهما سلوال 
تعنیف » » وقد نشرهما الدکتور احسان عباس سنه ۱۹۰ 
ضمن مجموعة « الرد على ابن النغريلة الیمودی ورسائل 
آخری » . 

وآما كتب ابن حزم الفقهية والشرعية التی ما زالت 
مخطوطة » أو التی ما زالت مفقودة » فهى كثيرة نذکر من بينها : 
کتاب « الایصال الى فهم الصال » لبلامعة سل شرائع 
الاسلام » فى الواجب واطلال واطرام » والسنه والاجماع » 
( فى أربعة وعشرین بجلدا ) » وکتاب « الجامع فى صحيح 
الحديث » باختصار الأسائيد والاقتصار على أصحها » و اجتلاب. 
اکمل آلفاظها » واصح معانیها » وکتاب « كشف الالتباس » 
لا بين الظاهرية وأصحاب القیاس » » وکتاب « المج » وهو 
الى اللي عمل عه مرا ا ا ودی طا 
سبق ) » و « کتاب فيما خالف فيه آبو حنيفة ومالك والشافعی 
جمهرة العلماء » وما انفرد به كل واحد ولم يسبق الى مثاله » » 
وقد أشار اليه اين حزم نسه فى الحلی عند حديثه عن 
الفرائئض » كما فص عليه الذهبى فى « تذكرة الحفاظ » ؛ وكتاب 
« شرح أحاديث الوطاً » » وکتاب « الاصول و الفروع ۹ 
و کتاب « الصادع والرادع على من كر آهل التأويل من فرق 
المسلمين » والرد على من قال بالتقئيد » ... الخ . وقد یکون 


Ve. 


هناك تداخل بين آسماء بعض هذه الکتب » ولکن من الموكد. 
أن لابن حزم کتبا آخری كثيرة فى الفقه ما زالت مطوية لم 
تتكشف عنها صدور الکتباث ۱ . 

وما القسم الثالت من آقسام مؤلفات ابن حزم » فهو 
دراساته التاريخية والسياسسية التى ثل جانبا غير قليل من 
اتناجه العلمى . وقد ظهر منها کتاب « جوامع السيرة » بالقاهرة 
نة ۱۹۵۰ » حققه الأستاذان الدكتور احسان عباس والدکتور 
ناصر الدين.الأسد » ور اجعه الأستاد الشيخ أحمد محمد شاكر . 
وقد الق الناشران بهذا الحطد خس رسائل آخری هامة لابن 
حزم هی « القراءات الشهورة فى الامصار » » و « أسماء 
الصحابة الرواة» و «أصحاب الفتیا من الصحابة ومن بعدهم»» 
و « جمل فتوح الاسلام » » و « أسماء الخلفاء والولاة » . 
ویدخل فى هذا الباب آیضا کتاب « جمهرة آنساب العرب » 
الذی نشره لول مرة الستشرق الفرنسی لیقی پروفنسال » ثم 
آعید نشره بتحقیق الاستاذ عبد السلام هارون بدار العارف 
سنة ۱۹۰۲ . وهذا الکتاب لا قتصر على ذکر أنساب العرب » 
بل هو بتعرض آیضا للكلام على مفاخرة عدنان وقحطان » 


(!) انظر مقدمة الدکتور احسان عباس لکتاب « الرد على ابن اللفربلة. 
اليهودى € » ۱۹۰ ) ص ۳ .5 6 وتقديم الاستاد عبد السلام هارون لکتاب 
« حمهرة آنساب العرب. 6 ٤‏ ۱۹۲۲ ؛ ص ٩‏ ؟١‏ وانظر أيضا مقدمة ۱ رسائل. 
ابن حزم » اللدکتور احسان عباس © مكتبة الخانجى من ص ١‏ الى ی ٠‏ 


۷۱ 


ویتناول بالبحث جمهرة قسب البربر » وفسب بنی اسرائيل » 
وأنساب ملوك الفرس ولابن حزم أيضا رسالة تسمی « نقط 
العروس ف تواريخ الخلفاء » نشرها لأول مرة الاستاذ ز بولند 
سنة ۱۹۱۱ ق مجلة الدراسات التاريخية بغرناطة » ثم أعاد 
شرها بالاستناد الى نسخة أخرى جديدة أكمل وأضبط 
الأستاذ الدكتور شوقى ضيف عجلة « كلية الآداب» ( جامعة 
القاهرة ) سنة ۱۱۸۵۱ . ولهذه الرسالة أهمية تاريخية کبری 
لأنها مرجع هام لكل من.يريد أن يدرس نظام الخلافة الاسلامية » 
فضلا عن أنها تحتوى على الكثير من الأخبار الشخصسة 
والسياسية عن الخلفاء حتى عصر ابن حزم . وقد نشر الأستاذ 
ممدوح حقى بدار اليقظة العربية بدمشق سنة ۱۹۵۹ رسالة 
صغيرة لابن حزم بعنوان « حجة الوداع » قدم لها عقدمة قيمة ء 
شرح فيها أهمية هذه الرسالة » كما ختمها بتذييل مفيد عن 
« الذهب الظاهرى » بصفة عامة . وقد سيق لنا أن أشرنا الى 
.رسالة ابن حزم فى « المفاضلة بين .الصحابة » » وهى الرسالة 
المتضمنة فى کتاب « الفصل » »© وقد نشرها مستقلة الأستاذ 
سعيد الأفغائى بدمشق عام 154٠‏ . ولابن حزم أيضا رسالة فى 
« فضل الأئدلس » أوردها البری بتمامها فى كتابه « تفح 
الطیب » ( الجرء الثانى » ص ۱۲۵ ب ۱۲۸ ) » وهی عثابة دائرة 


(۱) راجع مقدمة الدکتور شرتی ضیف لهذه الرسالة : مجلة كلية ااداب » 
۲لجلد ۱۳ » الجره الثاني » دیسمیر سئة ۱۹۵۱ » ص 4١‏ "1 


بيو 


معارف كاملة لعلماء الأندنس ومو لاتم وعلومهم » وقد كتبها 
ابن حزم لیفاخر بها الشرق كله » ولکنها فى الوقت نفسه فهرس, 
لسارف الأندلسيين وتصنيف لعلماء الأندلس حتى تاريخ 
كتابتها ١‏ . 

وأما كنب ابن حزم التاريخية والسياسية التى لم تنشر فهى, 
عديدة نذكر من بينها کناب « الامامة والسياسة فى قسم سير 
الخلفاء ومراتبها »> والندب والواجب منها » » وقد سماء المقرى 
و الامامة والخلافة » » وكتاب « ذكر أوقات الأمراء وأيامهم, 
الأندئس » الذى نص عليه الحميدى فى « جذوة القتبس > 
(ص ۱۷۸ ) » وكتاب د الفضائح » الذى فسبه ياقوت الى ٠‏ 
ابن حزم فى « معجم البلدان » وقال انه تحدث قيه عن مخازى, 
اثبربر وفضائح ملوكهم ... الخ . هذا الى أننا نجد فى تضاعيف. 
رسالة .ابن حزم المسماة باسم : « التلخيص لوجوه التخليص » 
وصفا تاریخیا مشوقا للكثير من أحوال الأندلس ق عصره » 
وقد؟ لاذعا لجتمم الطوائف (حتی قبل تدهوره وانحطاطه ) » 
مما ,بدلنا على أن روح المؤرخ لم تكن روحا دخيلة على ابن 
حزم » بل كانت صفة أساسية من صفاته . 

وأما القسم الأخير من مولفات ابن حزم فهو دراساته 
الخلقية والنفسية التی لم بيصلنا منها ‏ مع الأسف ‏ سوى 
کتایین » آلا وهما : « طوق الحمامة فى الألفة والألاف » ( وقد 


() سعيد الأفقفانتى : « ابن حرم الاندلی ورسالته فى الفاضلة بين. 
الصحابة » » ۱۹۰ » ص 65 56-0 


طبع هذا الکتاب لأول مرة بليدن سنة ۱۹۱6 مع مقدمة فرنسية 
للدكتور يتروف الأستاذ بجامعة بطرسبرج » ثم أعيد طبعه 
بدمشق سنة ۱۳۵۹ هھ . ۱۹۳۱ م مع مقدمة للأستاذ عمد 
البزم » وظهرت منه طبعة حديثة بالقاهرة سنة ۱۹9۹ م يتحقيق 
الأستاذ حسن كامل الصيرق » وتقديم الأستاذ ابر اهیم 
الاسارى » وأعيد نشر هذه الطبعة بالقاهرة سنة 4مس 
۳ ه )١؛‏ و « رسالة فى مداواة النفوس » وتهمذب 
الأخلاق والزهد ف الرذائل » ( وقد طبعت عدة مرات بدمشق 
.والقاهرة » وظهرت ضمن « رسائل ابن حزم » التى حققها 
الدكتور احسان عباس » ١906‏ ) . ويظهر أن ابن حزم 
قد کتب رسائل آخری عديدة فى الأخلاق قدت ضمن ما ضاع 
من کنبه : فاتنا نجد مرخی سيرته ينسبون اليه کتبا أخرى 
فى الأخلاق مثل « الأخلاق والسسير » » و « أخلاق 
النفس » ... الخ . ولکن بعض المؤرخين مپلون الى القول بأن 
« رسالة الأخلاق والسير » هی بعينها رسالة « مداواة 
اللفوس » » وهی آیضا « حم ابن حزم » التى نص عليها 
آخرون . ومهما يكن من شىء » فاننا حتى لو افترضنا آن ابن 
حزم لم يكتب فى ال الدراسات التفسية والخلقية سوى 
رسالتى : < طوق الحمامة » و « مداواة التفوس » » لكأن 


(۱) ترجم هذا الكتاب الى الانجليزية ز بقلم نيكل ) » والى الاس‌بانية 
(١‏ بقلم فويس ) » والی الروسية ( بقلم !.سالیه ) ٠‏ 
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هذان العملان وحدهما كفيلين تتخليد اسمه بين کبار العلماء. 
من رجالات الأخلاق وصلم اللفس . والمتأمل ف هاتين 
الرسالتين » بلاحظ أن ابن حزم كان ملما بالكثير من النظریات 
اليونانية فى النفس والأخلاق » فضلا عن أنه كان على علم غير 
قليل بحكمة الفرس والهند . ولكن المفكر الأندلسى الكبير لم 
رقتصر على هذه المعارف النظرية » بل هو قد اعتمد أيضا على 
تحریته » فجاءت دراساته النفسية والخلقية دراسات تحليلية 
عميقة نبعت من صميم خبراته ال معّاشة » وصدرت عن حكمة 
عملية طويلة الأمد . فاذا أضفنا الى ذلك أن «رسالة الأخلاق» 
ب فيما قال البعض قد كانت عملا متأخر؟ كتبه اين حزم فى. 
آخر حياته » أمكننا أن ندرك مدى نضج « التجربة » التى 
استند اليها فيلسوفنا فى كتابة دراساته النفسية والأخلاقية . ولم 
يقتصر ابن حزم فى تقريره للمبادىء الخلفية على الركون الى. 
العقل والتحربة » بل هو قد استند أيضا الى الأصول الدبنية » 
فحاول تا ید أحكام العقل ببعض التصوص الدينية ؛ وعمد 
الى تركية القضايا العقلية والتجريية یعض قصص القرآن ۱ . 

وان الحديث ليطول بنا لو شئنا أن نستوعب کل مصنفات. 
ابن حزم » عا فیها رسائله الأدبية وآثاره الشعرية » فحسبنا أن 
نکون قد أعطينا القارىء صبورة عامة مجملة لاهم دراسات. 
مفكرنا العربى الكبير فى ميادين المنطق » والفلسفة » والكلام » 


(۱) محمد أبو زهرة : « ابن حرم حياته وعمره ‏ آراژه وفقهه » . 
دار الفكر العربى » ١525‏ » ص ۱۵٩‏ 
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والفقه » والحديث ؛ والانسات » وعلم التاریخ » والاخلاق » 
وعلم النفس ... وآما أسلوب ابن حزم فى کل هذه الورلغات 
والمصنفات ‏ فهو أسلوب المفكر الدقيق العميق الذى بجعل 
من اللغة آداة طسمة التعبن عن آفکاره اة » دون اللي أذ 
حشو » ودون استطراد آو خروج عن الوضوع . وقد استطاع 
ابن حزم آن يعبر عن أدق خلجات النفس » وأرق آحاسیس 
الشعور » بلغة أنيقة رشيقة » فكان الأدب الشاعر الذى صف 
اللناس خبراته العاشة » دون تكلف أو افتعال > وينقل اليهم 
عواطفه ومشاعره » دون مبالغة أو اغراق فى ا كيال ! وسيكون 
علينا فيما يى أن ندرس شخصية ابن حزم + حتی ندرك الى 
آی حد کان آسلوبه انمكاسا لشخصيته . 


۷۹ 
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حينما يتحدث علماء النفس عن « الشخصية » » فانم 
يعنون بها فى العادة عجموع الصفات الجسمانية » والوجدانية » 
والعقلية » واطلقية » على نحو ما تتفاعل وتتکامل فى شخص 
معين ريحيا فى بيئة اجتماعية معينة . وعلى الرغم من اختلاف 
علماء النفس ف فهم دور كل من الوراثة والبيئة فى تكوين 
الشخصية » فانهم مشجنمعون ‏ أو شبه جمعين ‏ على القول 
أن هة مقومات ثلاثة رئيسية تدخل فى بتاء الشخصية » ألا 
وهی عامل الذكاء أو المقدرة العقلية » وعامل الاتزان العاطفى 
أو اتنظام العمليات الاتفعالية » وعامل اعد الاجتماعى 
للفرد » سواء أكان ذلك تالآ نطواء أم بالاتبساط . فالشخصبة 
انما تمثل تلك الوحدة العضوية' أو ذلك النظام الاساسی الذى 
پولف بين شتى وظائف السلوك الفردى ( عا فیها وظيفة التفكير 
الهرد 4 ووظيفة الكلام 6 ووظف4 الادراك » ووظيةة 
المركة . .. الخ ) . ولا شك آن فهم هذه الوحدة العضوية أو 
ذلك النظام الأساسى شتضی من الباحث الالمام بالكثير من 
مظاهر ا النشی التى رقوم بها الشخص ف البيئة العادية 
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التی بحیا بين ظهرانيها . وحینما يتسنى للباحث الوصول الى 
ادراك العلاقات القائمة بين شتی هذه الظاهر » فهنالك قد یکون 
فى وسعه التحدث عن شخصبة صاحبها بشىء من الدقة . 
ولش كان ابن حزم لسن الظ س قد زودنا بالكثير من 
العلومات الدققة عن طفو لته » ونوع الترسة التى تلقاها » 
والطابع العام للبيئة التى شا فيها » الا أن هذه العلومات 
الهامة قد لا مكون كافية لتكوين صورة علمية دقيقة لشخصية 
امامنا الأندسى الكبير . فاذا أضيفنا الى ذلك أن دراسة 
الشخصية ‏ اليوم ‏ قد أصبحت دراسة تجريبية تقوم على 
طرق خاصة فى القياس » وأساليب دقيقة فى التحليل الاحصائی » 
أمكئنا أن ندرك كيف أن الاقتصار على عرض السمات 
الأساسية أو الصفات الجوهرية لأى مفكر من المفكرين لا عکن 
أن يرقى الى مستوى التحلیل العلمى لشخصية هذا المفكر . : 

ولو آنتا حاولنا جمع أكبر قسط ممكن من العلومات عن 
البتعند العقلى من أبعاد شخصية ابن حزم » لكان فى وسعن 
أن تقول ان فیلسسوفغنا الأندلسى كان شمتع بحافظة قوية 
مستوعية » وبديهة سريعة حاضرة » وقدرة استدلالية هائلة . 
ولعل هذا ما حدا بتلميذه الحميدى الى القول بأنه :« ما رأينا 
مثله فيما اجتمم له من الذكاء وسرعة الحفظ ١‏ .. » . وقد 
أجمع كل مؤرخی سيرة ابن حزم على أنه كان يتمتع بذاكرة 


(۱) الذعبی : ۶ تذكرة الحفاظ » ( ثقلا عن مقدمة الاستاذ عبد السلام 
مارون لانساب العرب » ص ۸ ) ۰ 
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قوية » وبديهة حاضرة » كما اعترفوا له بسعة العرفة » وحدة 
الذكاء . وقد روى لنا الذهبى ف هذا الصدم أن ابن حزم 
سمع وما أحدهم يقول : « أجل المصنفات الموطأ » » فلم ,يكن 
مله سوى أن سرد على مسامع صاحب هذا القول وغيره من 
الماضررين عشرات الأسماء من المصنفات القيمة 10 
الحلئلة فى هذا الباب ١‏ . وقد مر بنا من الشواهد الكثير على 
سعة علمه » وقوة ذاكرته » وسرعة بديهته . ولكن الذى يعنينا 
هنا أن ابن حزم لم يكن شخصا عاديا فى اطلاعه واستيعابه 
بوحفظه » واعا كان شخصية فذة فى مقدرته على الفهم » والتعلثم 
والتحصیل . 

والظاهر أن بعض العوامل الورائية قد عملت على زيادة 
حظه من الذكاء » ومضاعفة قدرته على التحصيل : فقد اجتمعت 
فيه سلالتان : احداهما عربية » والأخرى أعجمية ( فارسسية 
كانت آم اسيانية ) » فضلا عن أنه كان ملم بلغتين : العربية » 
واللائينية » بدليل اشارته الى هذه اللغة فى كتابه « التفرب 
لحد المنطق والمدخل اليه » . ولعل هذا ما لاحظه آحد الباحثين 
حينما كنب يفول : « .. التقت فى ابن حزم طبيعتان : احداهما 
موروثة » والأخرى مكسوبة . وقد مكنت اموروثة للمكسوبة 
أن تستشری » فكان من هذا الزااج « ابن حزم » الناقد اطر 


(۱) سعيد الافغانی : « ابن حرم الاندلسی » ورمسالته فى الفاضلة بين 
۲لصحابة 6 » ص ٤٤‏ ب 1) 
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الجرىء » ذو الأسلوب الجديد » وصاحب النهج البتدع ۱ » . 

واذا كانت قوةٍ اللاحظة مظهر؟ من مظاهر الذکاء أو القدرة 
المقلية بصفة عامة » فليس بدعا أن نجد لدی ابن حزم » الذى 
قبل عنه انه كان صاحب ذکاء حاد » مقدرة هائلة على الملاحظة » 
وحرصا بالغا على الکشف عن الأسباب فیما وراء المسببات . 
فلم يكن ابن حزم يقنع برژية انظواهر أو یکتفی علاحظة 
الوقامع » ونما كان بحاول داعا الوقوف على أسبابها » والکشف 
عن عللها » واثقا من أن فى الطبيعة اطرادآ مستمراً بين العلل 
والمعلولات . وقد لاحظ بعض الباحثين ان ابن حزم لم یکن 
يكتفى عند دراسته للفرق الاسلامية بدراسة آرائها » ومعرفة 
آدلتها » واتما كان ,درس أيضا شتى البواعث النفسية 
والاجتماعية التى جعلت الفرق تكثر وتتشعب » مع اهتمامه فى 
الوقت تفه بالكشف عن البواعث التى جعلتها تختار تلك 
الآراء ۲ . وهو حين کان بدرس ظاهرة الب » لم يكن يقتصر 
على ملاحظة أحوال الحبین » ووصف عوارضیم و آفاتهم » واعا 
كان بحاول أيضا الاهتداء الى البواعث النفسية التى تكمن 
من وراء أفعالهم وشتی مظاهر سلوكهم . ولعل من هذا القبيل 
- مثلا ‏ ما لاحظه ابن حزم لدى المحبين من ازدواج عاطفى 
قوم على « تکافق الضدين » ۸0:۴۵10006 » فنراه صف لا 


(۲) محمد آبو زهرة : « أبن حزم » ؛ ص 48" 
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هذه الظاهرة عا يدل على أله قد فطن الى أن کل حب اغا بخفی 
وراءه كراهية ف اللاشسعور ... وهو يقول فى ذلك بصریح 
العبارة : « انك لتجد المحبين اذا تكافيا فى المحبة وتاكدت 
بينهما تأكد؟ شديد؟ » أكثر بهما جدهما بغير معنى » وتضادهما 
. فى القول تعمد؟ » وخروج بعضهما على بعض ف كل يسير من 
الأمور » وتنبع كل منهما لفظة تفع من صاحبه » وتأولها على 
غير معناها ... وبينما ترى المحبين قد بلغا الغاية من الاختلاف 
الذى لا هدر يصلح عند الساكن النفس » السالم من الأحقاد 
... فلا ثلبث أن تراهما قد عادا الى أجمل الصحبة » وأهدرت 
المعاتية » وسقط الخلاف > وانصرفا فى ذلك الين بعينه الى 
المضاحكة والمداعبة » هكذا فى الوقت الواحد مرار؟ .. الخ .» 
ويدخل فى هذا الباب أيضا ما لاحظه ابن حزم من أن سلوك 
المرأة يختلف كل الاختلاف ( عن سلوكها العادى ) » حينما 
توجد فى مجتمع مختلط به رجال ونساء » فانها عندئذ تتكلف 
وتتصنم » لشعورها بأنها مراقبة أو منظورة . وهذا ما عبر عنه 
ابن حزم بقوله : « وثیء أصفه لك تراه عیانا » وهو أنى 
ما ریت قط امرأة فى مكان تحس أن رجلا يراها أو سمع 
حسكها الا وأحدثت حركة فاضلة كانت عنها ععزل » وأتت 
بكلام زائد كانت عنه فى غنية » مخالفين لكلامتها وحركتها قبل 
ذلك . ورأيت التهمم لمخارج لفظها » وهيئة تقلبها » لامحا فيها 


۹1 ابن حرم : « طوق الحمامة » ص ۱6 
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ظاهر] علیها لا خفاء به . والرجال كذلك اذا أحسوا بالنساء . 
بوأما اظهار الزينة » وترتبب الثی » ولقاح المزح عند ختطور 
المرأة بالرجل واجتیاز الرجل بلمرأة فهدا آظهر من الشمس ف 
کل مکان ۱ » . 

ولا ,تس المقام للافاضة فى شرح الشواهد العديدة على 
حدة ذكاء ابن حزم » وسرعة بديهته » وقوة ملاحظته » واعا 
حسبنا أن تحيل القساری» الى كنب المفكر الأتدلسى الكبير 
للتحقق بنفسه من صحة ما رواه الأورخون عن هذه الشخصية 
العربية الفذة . فاذا أضفنا الى ما تفدم أن ابن حزم لم يكن 
.يقنع بترديد آراء غيره » أو الاقتصار على الأخذ عن السابقين 
عليه » آمکننا أن ندرك السر فى حرصه على معاودة النظر فى 
المسائل لمسابه الخاص » واهتمامه بالعمل على تفهم كل شیء 
لنفسه وبنفسه . وليس أدل على استقلال ابن حزم فى تفكيره 
مما قاله هو نفسه فى مقدمة كتابه «طوق الممامة» : «والتزمت” 
فى كتابى هذا الوقوف عند حدك » والاقتصار على ما رأيت 
آو صح عندی بنقل الثثات » ودعنی من آخبار الأعسراب 
والتقدمین » فسبيلهم غير سبیلنا + وقد کثرت الاخبار عنهم : 
وما مذهبی أن آنفی مطية سوای » ولا آتحلی بحلی مستعار ۲) 
ولم يكن هذا الاستقلال الفكرى جرد تعبير عن رغبة ابن حزم 


(۱) الرجع الابق : ص ۱۲۵ 
(۷) ابن حزم : « طوق الحمامة » فى الالفة والآلاف » طبعة القاهرة » 
۶6 ؛ م ۳ 
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فى خالفة السایقین » أو سعيا منه وراء الأصالة والتجدید » واعا 
كان قنيجة طبيعية اتلك العقلية المتفتحة اطرة اتی لم تكن ترکن 
الا الى أوليات المس »> و بديهيات العقل » وما ارتد اليهما من 
لع لس او د 
قال : « لا بد لطالب المقائق من أن بسمع حجة كل فائل » فاذا 
أظهر البرهان » لزمه الاتقياد والرجوع اليه » والا فهو فاسق ‏ 
والبرهان لا ,يجوز أن مارضه برهان آخر . فاق لا یکونه 
شسيئين مختلفين ولا عكن ذلك أصلا » والحق مبين ف الملل 
والدیانات عوجب العقل » والبراهين الراجعة الى أول الحس 
والضرورة ١‏ 

وقد جد الناس أتنفسهم أحياة مدفوعین الى التباهی 
نتم » أو التفاخر بنسبمم » أو الاعلاء من شان جنسيم » 
ولکننا نحد لدى ابن حزم على العکس من ذلك بت عقلية 
علمية ترفض مبداً الفاضلة بين اللفات أو الأجناس آو 
السلالات . ولهذا نراه يول : « توهم قوم فى لغتهم آنا 
أفضل اللغات . وهذا لا معنى له » لأن وجوه الفضل معروفة > 
واعا هی بعمل أو اختصاص » ولا عمل للغة » ولا جاء نص فه 
تفضيل لغة على لغة . وقد قال تعالی : « وما أرسلنا من رسول 
اله بلسان قومه » ليبين لهم » 3 . وقد قال قوم : العربية أفضل 


— 


(۱) « وسالة التلخيص لوجوه التخليص 8 » متضمنة فى كتاب  :‏ الرد 
على ابن النفربلة ورسائل آخری 6 » تحقیق الدکتور احسان عباس 6 ۱۹۹۰ ۶ 
القاهرة » ص ۱۱ 
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اللغات لأثه بها نزل کلام الله تعالی .. وهذا لا معنی له » لأن 
الله عز وجل قد أخبرنا أله لم يرسل رسولا الا بلسان قومه .. 
فبكل لغة قد نزل كلام الله تعالى ووحيه » وقد أنزل التوراة » 
والانجيل » والزبور » وكلم موسى عليه السلام بالعبرانية » 
وأنزل الصحف على ابراهیم عليه السلام بالسريانية . فتساوت 
اللغات فى هذا تساو واحد؟ . » ١‏ . وكما تساوت اللغات » 
كذلك تساوت الأجناس والسلالات » فلا فضل لعربی على 
آعجمی الا بالتقوى . واذا لم يكن من حق الفرد أن یتباهی 
بجنسه أو کسبه أو سلالته » فلیس من حقه آیضا أن یتباهی 
بعلمه أو ذکاثه أو مواهبه . وف ذلك يقول ابن حزم : « وان 
آعجبت بعلمك » فاعلم أنه لا خصلة لك فيه » وآنه موهبة من 
الله جردة وهبك اباها ربك تعالی » فلا تقابلها عا سخطه » 
فلمله بنسيك ذلك بعلة عتحنك بها تولد عليك نسیان ما علمت 
وحفظت .. ولیعلم ذو العلم أنه لو كان بالاکباب وحده » لكان 
غيره فوقه . فصح أنه موهبة من الله تعالی » فأى مکان للجب 
ها هنا . ما هذا الا موضم تواضع وشکر لله تعالی » و استزادة 
من نمه » واستعاذة من سلبها . » ۲ . وواضح من هذه 
العبارة أن ابن حزم كان یمن بأن مواهب الانسان العقلية هى 
عطايا الهية أو منح ربانية » فليس للانسان أن يفخر بها أو أن 
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نسب لنفسه الفضل فیها . وهو پروی لنا - فى هذا الصدد_ 
أله أصبيب فى وقت ما من الأوقات بعلة آرت على ذاکرته » 
فلم يكن ليستطيع مداومة الحفظ » ولکنه - لسن الحظ # 
تمكن من التغلب على ذلك المرض » فاسترجع حافظته » واستعاد 
مقدرته على الاستيعاب . 

وأما اذا اتنقلنا الى الحديث عن العامل الثانى من عولمل 
بناء شخصية ابن هزم » ألا وهو عامل التوازن العاطفى أو 
توافق الطاقات الاتفعالية » فسنحد أن فیلسوفنا الأندلىى كان 
تيز عزاج حاد عنيف » وطبع عارم جارف . وليس من شك ف 
أن الظروف التى أحاطت به قد عملت على تأريث غضبه 
واشعال حماسته » فكان من ذلك أن اكتسبت مناقشاته شيئا 
من اد والقسوة والاندفاع . وعلى الرغم من أن ابن حزم 
كان بيدعو الى مسالمة الناس والائتناس بهم » الا أن معا رکه 
الفكرية مع الكثير من رجالات عصره قد خلقت منه مفكرا 
قاسياً عنیفاً » حتى لقد قال عنه اين العريف : « كان لسان 
ابن حزم وسیف الحجاج شقيقين . » ! ومع ذلك » فاننا نجد فى 
کتابات ابن حزم أحيانا روحا تفيض بالبشر والمحبة والاخاء 
والمودة » خصوصة فى كتابه « طوق المامة » حيث نحده 
تحدث عن الكثير من الأصدقاء بروح اللطف والألفة والود'د 
والمحبة . وأغلب الظن أن يكون مزاج ابن حزم قد تأثر بذلك 
امرض الذى حدثنا هو تسه عنه » فقد ذكر لنا أنه أصيب بداء 
وكد الحدة فى خلقه » وأفقده الاتزان والسكينة .. : « لقد 
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آصایتنی علة شديدة. » ولدت. ف ربوا ف الطحال شدیدا ؛ 
فود ذلك على“ من الضحر » وضیق الخلق » وقلة الصبر ؛ 
والنزق » آمر؟ چاشت نسى فيه » اذ آذکرت تبلدل خلفی 4 
واشتد عجبی من مفارقتی, لطبعی » وصح عندی أن الطحال 
موضع الفرح » واذا فسد نوكد ضده. . » ۱ .. وابن حزم هنا 
ستبطن ذاته » فیلاحظ ما طراً عليها من تغير » وبحاول تعليل 
هذا التغير عا أصايه من مرض » واثقآ من آنه لا بد من أن يكون 
لكل معلول علة » وبالتالى فانه لا بد من أن يكون المرض هو 
السئول عن تیدل خلقه .. ولسنا ندرى الى أى حد أصاب 
اين حزم ف تعليله » وانما الذی تعلمه أن المفكر الأنداسي, 
الكبير قد فطن هو تسه الى ما أصاب توازنه العاطفى من 
خلل » فراح بصم نفسه بالنتزق والضجر وضيق الخلق ! وهكذا 
قدام لنا ابن حزم الدليل الناصع على أنه لم يكن انبا للصواب. 
حينما قال : « انى واله آعلم من عيوب تفسى أكثر مما أعلم, 
من عيوب الناس وقصهم ». ! ۲ .. وكان ابن حزم ينتظر من, 
الناس أن تكو نوا صرحاء مع أتفسهم » كما كان هو صريحاً 
مع تفسه » ولكنهم كافوا بتخذون من صراحته ذريعة للطعن, 
فيه والنيل منه » بدلا من أن. يبروا فيها ححة له » لا عليه ! .. 
ومهما نکن من ثىء » فقد. اتسمت.علاقات. ابن حزم بآهل عصره 
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.من العلماء و الققهاء ورجال الكلام 4 بطابع الخصومة والصراع 
بوالعدوان » وكان من ذلك أن تعرض اتزانه العاطفی للكثير 
.من الأخطار » كما غلبت على أحكامه ‏ فى بعض الأحيان ‏ 
شوائب الهوی والعاطفة والوجدان . وهذا ما حدا بالكثير من 
خصومه الى انهامه بالاندفاع » والتهور » والشطط »> وعناد 
.الرأى وطول اللسان ۱ . 

والواقع أن ما أطلق عليه بعض مرخی سيرة ابن حزم 
« جهله بسياسة العلم » اما هو فى الحقيقة صراحته فى الق » 
أن ابن حزم كان شجاعة فى الق لا یخشی لومة لاثم » فلم 
یکن ,تن المجاملة أو الصانعة أو الرياء » واعا کان يجاهر 
برأبه حتی ولو آدی 9 الى انصراف الاصدقاء عنه آو تالم 
عليه » منتهجا داش فى سلوکه منهجا مستقيما لا عوج فيه 
ولا التواء . ولم يكن ابن حزم الى أمدحه الناس آم ذموه » 
واعا كان حتهد فى عمله ورأبه كل اخلاص » دول أن ۳ 
ما قد بحلبه عليه رأبه من أذى » أو ما قد سببه له عمله من 
ضرر . وهو پروی لا فى هذا الصدد أن عيسى عليه السلام 
قال وقد سأله بعض الحواريين من الخلص : « المخلص من اذا 
عمل خير؟ لا همه آق بحمده الناس . » . وق سيل هذا 

(۱) الدهبى : « تذكرة 'الحفاظ » ( نص الورده سعيد الالفقانى فى كتثاله عي 
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الاخلاص » تحمُل ابن حزم الكثير » فقد تکل آعداژه » 
و حو و ا ا 
لحظة واحدة عما كان عتقد ‏ لصا س أنه الق ! ولا شك 
أن هذه الصلابة الفكرية هی التى عملت على تشويه سسة 
ابن حزم » حتى انتهی الأمر بخصومه الى استعداء الأمراء عليه » 
فكان من ذلك أن مزقت كتبه وأحرقت علانية” فى اشبيلية » كما 
مر بنا من قبل . 

على آننا لو آنعمنا النظر الى اليعد الاجتماعى من أبعاد 
شخصية ابن حزم » لوجدفا أن فیلسوفنا الأندلسى الکبیر لم 
یکن سس كما وقع فى ظن خصومه اة عدوا نة قل د 
الى تأكيد ذاتها بازاء الآخرین » وتجور داعا فى سلوكها على 
الآخرين ! وآية ذلك آنا نجد لدى اين حزم وفاء عجيباً 
لأصدقائه » وتمسكا قوي بحبال المودة . وهو يصف لنا هذه 
الخصلة فيقول : « لقد منحنى الله عز وجل من الوفاء لكل من 
عت الى“ بلقية واحدة » ووهبنى من المحافظة لمن يتذمم منى 
ولو عحادثته ساعة حظا آنا له شاکر وحامد » ومنه مستمد 
ومستز ید . وما شىء أثقل على“ من العدر . ولعمرى ما سعت 
قسی قط ف الفكرة فى اضرار من بینی وبينه آقل ذمام » وان 
عظمت جرربرته » و کثرت الی* ذنوبه . ولد دهمنی من هذا 
غيد قلیل » فما جزیت على السكوءى الا" بالمسنى ۰ 6 ۱. 
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ولا شك أن وفاء ابن حزم لأصدقائه ‏ على الرغم من الأزمات 
إلتى مر بها والمكاره التى كابدها » انما هو الدليل القاطع على 
نبل أخلاقه وحسن عشرته . وهو نفسه يصف لنا هذا الوفاء 
فى موضع آخر فيقول انه « وفاء لا يشوبه تلون » قد استوت 
فيه الحضرة والغیب » والباطن والظاهر » تو ده الألفة التى لم 
وانى لأجفى فأحتمل » وأستعمل الأناة الطويلة والتلوثم الذى 
لا دکاد ,بطیقه أحد » فاذا أفرط الأمر » وحميت تسى » تصيرت 
وف القلب ما فيه ... » ١‏ . وأما فى مجال الحب » فان ابن حزم 
كان مثالا للوفاء » فانه ليروى لنا أنه آحب“ ىق صباه جارية 
نشأت فى دار أهله » وكانت غاية فى المسن والمجمال » فم 
استطاع أن بظفر منها يوما بنظرة واحدة أو لفظة واحدة ! 
واتقلت آسرته من قرطبة الشرقية الى قرطبة الغربية » ولم 
تنتقل تلك الجاررية معهم لأمور أوجبت ذلك » ثم كان أن التقى 
بها بعد ذلك بسنوات ف مآتم من لاتم » فتذكر العهد القديم 
والب التليد ! وهو يصف لنا وفاءه لهذه الجارية » فيشسعر 
القارىء بأنه کان صادقا حقا فى حه » وفيكا غخلصا فى عاطفته » 
لا يعرف التحول أو التقلب » ولا شی العهد أو المودة ۱ ۲ . 

بيد أن ابن حزم حين بحدثنا عن وفائه » فانه يقرن هذه 
الفضيلة بخصلة أخرى » فيقول : « دعنى أخبرك أنى جتبات 


(۱) المرجع السابق : ص ۱۱5 
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على طبيعتين لا يهنئنى معهما عيش أبدآ » وانی لابرم بحياتى, 
باجتماعهما » وأود التثبت من تسى احیاة » لأفقد ما أنا بسببه 
من التكد من آجلهما وهما : وقاء لا شوبه لوان ... وعرة 
نفس لا تقر على الضیم » مهتمة لأقل ما برد علیها من تخیر 
العارف » مثوثرة الوت عليه . فكل واحدة من هاتین السجیتین. 
تدعو الى نفسها ... وف ذلك أقول قطعة منها : 
لی خلتان آذاقانی الاسی جر عا 
و نغصا عيشتى واستهلکا جلتدی, 
كالصيد نشب بين الذئب والأسد. 
وفاق صدق فما فارقت ذا مقة 
۱ فزال حزنى عليه خر" الأبدر 
وعزة لا ,بحثل* الضكيم” ساحتتها ۱ 
صرامة فيه بالأموال والولد ١‏ 
والمتآمل فى عبارات ابن حزم شعر بأنه يقيم ضرباً من, 
التعارض بين هاتين الخلتين : خلة الوفاء » وخلة عزة النفس 4 
فقد كان الوفاء عنده عثابة اخلاص للغير » وحافظة على العهد » 
وابقاء على الود » فح كانت عزة النفس عنده عثابة اعتداد. 
بالنفس » واحترام لقوق الذات » وتقديس للكرامة الشخصية. 
ولیس بدعا أن تجد لدی ابن حزم احساسا قويا بالاعتزاز 
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والاعتداد بالتفس : ققدحباه لله .من کرم الاصل » وعلو الهمه > 
وسمو الواهب » وسار العيش » ما جعله بحتفظ دالا باستقلاله 
المادى والروحی » فاستخنی عن الناس » ولم يكن فى حاجة الى 
الترامى على أبواب الخلفاء والأمراء ! ولو أثنا فهمنا « الوفاء » 
على أنه صورة من صور « الب 6 » و نظرنا الى « عزة النفس » 
على أنها مظهر من مظاهر التمسك بحقوق الذات أو الذود عن 
الكرامة الشخصية » لكان فى وسعنا أن تقول ان هذا 
الاستقطاب الاد الذى قام ف تفس اين حزم بين. الوفاء وعزة 
النفس » هو الذى أشاع فى نسه ذلك التوتر العنيف الذى 
أشرنا اليه آ تفا بين قطب د« الب » وقطب « المرب » » فأحال 
حياته النفسية الى ضرب من التمزق الباطنی الأليم . 

والظاهر أن تفس اين حزم كانت تيل دام الى الاستقرار » 
وتنزع باستمراز نحو الهلبوء » ولکن ظروفه قد اضطرته الى 
التنقل والتغیر والتحول » فکان من ذلك أن شأ فى تسه 
احساس قوی بالتوتر بین ما هو کائن وما ينبغى أن یکون » 
آو بالأحرى ما کان يريد له أن کون . ,وهو بصف لنا حبه 
للاستقرار فیقول : « ... وان حنينى الى کل عمد تقدام لى 
ليتغصتتى بالطعام وشرقنی بالاء » وقد استراح من لم تكن 
هذه صفته - وما متللت شتا قط بعد معرفتی به » ولا آسرعت 
الى الأنس شىء قط آول لقائى له.» وما ,رغبت رف الاستبدال 
الى سبب من أسيابى مذ كنت »لا أقول نف 'الألائف والاخوان 
وحدهم » لکن فى كل ما يستعبل :للافس|ن. من علبوس وم ركوب 
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ومطعوم وغير ذلك .. ولقد نص تذکری ما مضی كل عيش, 
أستآتفه » وانى لقتيل الهموم فى عداد الأحياء » دفين الأسى ين 
أهل الدنا ١ Ct.‏ وواضح من هده العبارات أن ابن حزم 
شرجع شعوره بالهم والأسى الى وفائه الأشخاص والأشياء ) 
وألفته للأحبة والديار » وكأعا هو بحن الى الهدوء والاستقرار ». 
متحسر؟ على ما أصاب آماله من انهيار » متبرماً بحياة متحولة 
متبدلة لا يقر لها قرار ! 

وقد یسیب ا پا ستند فلکم علي 
شخصية ابن حزم الى ما ورد على لسانه من اعترافات » أو ما 
مرخی سيرته ‏ حتی من بين خصومه أتفسهم ‏ لم يطعن, 
فى نراهته » ولم یجرژ على تکذربه . ولم يكن من الغريب على 
ابن حزم ا مرخ أن رتصف بصفة الصدق » فان راس مال. 
الورخ النزيه ۳۹ هو الصدق 11 الرو اه » وتوخی الدقه فى. 
تحری الوقائع » واختیار الرواية الصائبة بعد الفحص والنظر 
والقارنة . و کل هذه المميزات قد توافرت ف ابن حزم امرخ » 
ققد كان بدقق النظر فى النص المنقول » ويتحرى الصحه ف 
الرواية الختارة » ولا بقطم برأى الا بعد التأکد من صحته » 
ی لقد كان تلمیذه اطمیدی لآ شتا ول كلما وحله رواله 


ورمالته فى الفاضلة بين الصحابة » للاستاذ سمید الافقانی » دمشق © ۱۹6۰ 4 
مس ۱۲ - ۱۲۳ ) ۰ 


د 


آستاذه تخالف غيره : « وأبو محمد آعلم بالتواریخ » أو كلامآ 
بهذا العنی ۰ » ۱ . وان ابن حزم لیحمل بشدة ‏ ف آکثر من 
موضع - على رذيلة الکذب » فان الکذب فى رأيه أصل کل 
فاحشة » وجامع كل سوء » وجالب لقت الله عز وجل . وهر 
بصارحنا عقته للکذب والكذايين فیقول : « .۰ ما أحببت كذايا 
قط » وانی لاسامح ف اخاء کل ذی عيب وان كان عظیماً » 
وأكل آمره الى خالقه عز وجل » وآخذ ما ظهر من آخلاقه » 
حافی من آعلمسه یکذب > فهو عندی ماح لكل محامسته > 
ومتعف على جمیع خصاله » ومتذهب کل ما فيه » فما آرجو 
عنده خير؟ أصلا . وذلك لأن کل ذنب فهو توب عنه صاحبه » 
وکل ذام فقد عکن الاستتار به والتوبة منه » حاثى الکذب 
فلا سبیل الى الرجعة عنه ولا الى كتماته حيث كان . وما رأیت 
قط » ولا آخبرنی من رأى » کذابا ترك الکذب ولم بعد اليه » 
ولا بدأت قط بقطيعة ذی معرفة الا أن أطلع له على الکذب » 
فحائذ أكون آنا القاصد الن مجانبته والتعرض لتارکته .. » ۲ . 
وابن حزم یروی لنا الكثير من الأحاديث النبوية فى النهی عن 
الكذب » فيقول ان الرسول عليه الصلاة والسلام سثل یوم 
هل يكون الومن بخيلا ۴ فقال : نعم . قيل : فهل کون القرمن 
جبانا ۶ » فقال : نعم . قبل : فهل یکون المؤمن كذابا ؟ قال : 


(۱) احسان فياس وناصر الدين الأسد : مقدمة « جوامع السرة © لابن 
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لا ... وقال آبضاً ‏ صلوات الله عليه فى حدیث سثل فيه : 
« لا خير ف الكذب » . وروی أنه أتاه صلی الله عليه وسلم 
رجل فقال : بدا رسول الله » انى أستتر ثلاث : الخمر والزنا 
والكذب » فمرنى أيها آترك . قال : اترك الكذب . فذهب 
منه » ثم آراد الزنا ففكر فقال : آتی رسول الله صلی الله عليه 
وسلم فيسألنى : أزنيت ‏ فان قلت : نعم » حدگنی » وان قلت : 
لا » فضت العهد » فتركه . ثم كذلك ف الخمر . فعاد الى رسول 
الله صلی الله عليه وسلم فقال : يا رسول الله انی تركت الجميع . 
وعن رسول الله صلی الله عليه وسلم أيضآ أنه قال : ثلاث من 
كن فيه كان منافقا : من اذا وعد أخلف » واذا حدث كذب » 
واذا أن خان ۰» ۱ . 

وابن حزم عر”ف الصدق والکذب ف موضع آخر فیقول : 
« الصدق هو الاخبار عن الثىء عا هو عليه ... والکذب هو 
الكضان عن العىء كلاف ما عو عة ۰ ۲۰۵ :وی لذلك :فان 
الكفر ‏ ف نظره ‏ هو صورة من صور الكذب » لأنه اخبار 
عن الله بخلاف ما هو عليه ؛ وهل الكفر الا كذب على الله عز 
وجل » والله الحق وهو بحب الحق » وبالحق قامت السموات 
والأرض . » ۲. 

ولا يكتفي ابن حزم ببيان ما بحیق بالفرد من أضرار يسبب 


۱( الرجع السابق : ص 1م - ۵۷ 
(۲) ابن حزم : « الاحکام فى أصول الاحکام « ج ۱ + ص 1] 
3 « طوق الحمامة » : صن لاه 


٤ 


الکذب » بل هو بوكد آیضا أن للکذب عواقب وخيمة على. 
الحتمعات » « فما هلکت الدول » ولا هلکت المالك ع وله 
ستفكت الدماء ظلم] ؛ ولا هتکت الاستار 4 بغير اللمام 
والکذب » ولا أكدت البغضاء والاحن الردية الا بنمائم لا 
بحظى صاحبها الا بالقت والخرى والذل . » ۱ . ولا شك أن 
خبرات ابن حزم الخاصة قد جاءت مؤكدة لهذه القيقة : فائنا 
نعرف أن. الكثير من الولات التى حاقت به قد کافت ننحة 
للوشایات التى قام بها بعض خصومه من الناقمین عليه » 
المتريصين به الدواثر . وهذا ما رواه لنا ابن حزم نفسه حينما 
قال : « اتقطعت دولة بنى مروان » وقتل سليمان الظافر أمير 
المؤمنين » وظهرت دولة الطالبية » وبویم على بن مود المسنى » 
المسكى بالناصر بالخلافة ... وف أثر ذلك تكبنى خيران صاحب. 
المربتة » اذ تقل اليه من لم نئق الله عز وجل من الباغين ‏ وقد 
اقتقم الله منهم ‏ عنی وعن محمد بن اسحاق صاحبى » آنا نسعى, 
فى القيام بدعوة الدولة الأموية فاعتقلنا عند تفسه آشهرا » ثم 
أخرجنا على جهة التغريب » خصرنا الى حصن القصر ... » ۲ . 

على أن تعلق ابن حزم بالصدق » وتموره من الكذب » 
وازدراءه" للنميمة » لم قكن مج ركد خصال خلقية فيه » واعا كانت 
أبضاً طباعا متأصلة فى شخصيته كعالم وفقبه . وليست نزعه. 
ابن حزم الظاهررية سوى مظهر من مظاهر اعتداده بالواقع 4 


(۱) < طوق الحمامة 6 ص ۷ه 
(۲) الرجع السابق : ص ۱۱۸ 


۹۵ 


وقسکه بالنص » ونفوره من تجاوز انظاهر . والق أن ابن حزم 
كان نتمتع بمقلية واقعية تحترم القيقة » وتزدرى الخرافة » 
وتجزع من الاسراف فى الخيال » فنحن نجده يعتد بآوليات 
المس والعقل » ويرفض شطحات الصوفية » وینفر من أخيلة 
الشعراء ومبالغاتهم . ولهذا نحده یعتذر - فى ختام كتابه 
« طوق الحمامة » ب عما أورده من مبالغات وتهاويل فيقول : 
د ولم آمتنع أن آورد لك ى هذه الرسالة آشیاء ريذكرها 
الشعراء » ويكثرون القول فيها » موفيات على وجوهها » 
ومفردات فى أبوابها .. مثل الافراط فى صفة النحول » وتشبيه 
الدموع بالأمطار وكأنها تروى السقار » وعدم النوم أليتة 4 
وانقطاع الغذاء جملة » الا نها أشياء لا حقيقة لها وكذب 
لا وجه له . ولكل ثیء حد » وقد جعل الله لكل شىء قدراً . 
والنحول قد يعظم » ولو صار حيث يصفونه لكان ف قوام 
الذرة أو دونها » ونلثرج عن حد المعقول . والسهر قد تصل 
ليالى » ولکن لو عدم الغذاء لهلك ... الخ » ١‏ . وهذه النزعة 
الواقعية التى ترفض لليال » وتنفر من اللامعقول » هی التى 
أملت على ابن حزم استنکار الشطحات الصوفية » وتشديد 
النكير على أوهام بعض أصحاب التصوف ممن كان « عثى 
فى صورة مجنون يتبعه الصبيان بالحجارة حتى یدموا قدميه » ۱۲ 


)0( المرجع السابق : ص ۱۵۲ ب ۱۵۲ 
(۲) « الفصل فى الملل والاهواء والنحل © ج ؟ » ص ۲۲۹ - ۲۲۷ 


۹٦ 


ولهذا فقد كر س ابن حزم فصلا من کتابه « الفصل ف 
الملل والأهواء والنحل » للتنديد بأقاويل بعض الصوفية ممئن 
كانوا بزعمون أنه قد سقطت عنهم الشرائم كلها من صلاة 
وصيام وزكاة وغير ذلك وأنه قد حاكت لهم المحرمات كلها من 
الزنا والخمر وغير ذلك » فاستباحوا بذلك نساء غيرهم » وقالوا 
انهم يرون الله ويكلمونه وان الله يقذف فى تفوسهم الق .. الخ . 
ولا شك أن ابن حزم حين رفض كل هذه الأوهام » وحینم 
حمل بشدة على أمثال تلك الانحرافات » اعا كان يصدر عن 
تزعته الواقعية العقلية التى كانت تملى عليه الاعتداد بأوليات 
المس والعقل . وعلى حين قال قوم انه لا عنم شىء الا 
بالالهام » وقال آخرون لا عنم شىء الا بقول الامام » وقال 
غيرهم لا نتم شیء الا بالخبر » وقال آخرون أيضا انه 
لا عاتم ثىء الا بالتقليد » نجد ابن حزم يأركد أنه لا شیء 
الا ما قامت عليه ححة العقل ١‏ . 

ولسنا هنا ععرض الحديث عن منهج ابن حزم العقلی (فذلك 
ما سنعود اليه بالتفصيل ف الباب الثانى من كتابنا هذا ) وأعا 
نحن هنا بازاء الحديث عن أهم الخصائئص النفسية والعقلية التى 
اقسمت بها شخصية ابن حزم . وقد رأينا كيف أخذ ابن حزم 
نفسّه” فضيلة الصدق » وكيف اتخذ من العقل رائد؟ له ف 
كل أقواله وأفعاله . ولا غرو فقد كان فيلسوفنا مؤمنا أشد 


۱ ۲ الاحکام فى آصول الاحکام » ج ۱ ص ۲۳ 


۹۷ 


الامان بأن « کلام الانسان من عمله ۱ » » فلم يكن بری فى 
« لقول » نفسه سوی مجرد سلوك عملی بکشف عن صاحبه » 
مثله ف ذلك کمثل أى فعل آخر . ولعل هذا هو السبب فيما 
نلمحه لدی ابن حزم من دقة فى التعبیر » ووضوح ف الفکرة » 
وحرص بالغ على اجتناب الغموض والتعقید : فقد كان 
فیلسوقنا أعلم الناس عا قد يسببه الحديث: الغامض من شغبه 
أو التباس » كما كان فى الوقت نفسه أحرص الناس على 
توصيل معانيه الى أذهان السامعين أو القراء دون عوج أو 
التواء ! واذا كان أسلوب الشخص هو الشخص نفسه » فليس 
بداعا أن نجد فى أسلوب ابن حزم انمکاسا لاعانه بالعقل 4 
وتعلقه بالوضوح » ونفوره من التعقيد » وحرصه على سلامة 
التعبیر . 

وکما كان ابن حزم مستقیم الرأى » صریح السارة » 
سلیم الفكرة » فکذلك كان آیضا فى سلوکه الععلی عفيفه 
النفس » طاهر الذیل » برىء الساحه . وعلی الرغم من أن ابن 
حزم كان آعرف الناس بضعف الانسان » وعجزه عن السیطر 2 
على شهوته » فانه مع ذلك كان يعترف بان الله قد عصمه من 
ارتکاب المعصية . ونحن نعرف كيف عاش فيلسوفنا فى وسط 
عامر بالاختلاط » حافل بأسباب الغواية » فلم يكن من السهل 
على مثله توقى الاغراء » والاتنصار على دواعى الخطيئة » لولا 
توفيق من الله وهداية من المولى عز وجل . و لهذا نجده قول : 


۱۵۳ طوق الحمامة » ص‎ « )١( 


۹۸ 


س يعلم ال" - وكفى به عليماً سب آقی بریء الساحة » سايم 
الأده بم » صحیح البشرة » نقی الحجزة ؛ وانى أقسم بالله أجل 
الأقسام ای ما حلت متزرى على فرج حرام قط »ولا يحاسينى 
ربی بكبيرة الزنی منذ عقلت الى يومى هذا ۱ » » فلا غلك 
سوی الاعجاب بهذه الصفة النادرة » وذلك الصلاح العجیب » 
فى بيئة كانت تدعو الى الفساد » وتحض على السقوط ! وان 
ابن حزم ليروى لنا ف حديثه عن المعصية أن لدى الانسان 
قوتين متصارعتین : قوة العقل وقائدها العدل » وقوة النفس » 
وقائدها الشهوة . ولم يكن من الغريب على فيلسوف أعمل 
عقله فی كل شىء » أن ينجح أيضا فى تغليب عقله على شهوته » 
وتحكيم ارادته فى هواه . وما جاءت الشرائع بتحريم الزنا ألا 
لا فيه من « اباحة الريم » وافساد السبل » والتفريق بين 
الأزواج ... مما لا يهون على ذى عقل » أو من له آقل 
أخلاق ۲ » . فلا غرابة بعد ذلك فى أن تنجد علم ابن حزم وعماه 
تلاقیان » وکاآعا هو قد أراد أن بقدم لنا الدليل العملى على 
آن العالم الحقيقى انما هو ذلك الذى يعمل بعلمه » مثله فى ذلك 
كمثل الشحرة المثمرة التى تؤتى أكلها كل حن ! ... حقا ان 
لش توت وی او اوم 
ومستثقلة » كما أن الرذائل مستقبحة ومستحبة ۲ » » ولكن 


(۲) الرجع السابق : ص ۱۲۱ 
(؟) المرجع السابق : صن ۱۲۹ 
(۲) « مداواة النفوس © 5 ص 55" 


۹۹ 


مهمة الفیلسوف انما تحصر - على وجه التحديد ‏ ف اظهار 
الناس على أن الاستحسان والاستفباح لا يكونان باللفظ 
فقط » واعا يكونان بالعمل أيضا . وقد استطاع ابن حزم أن 
دم للناس من دلائل العفة » والورع » و الطهر » و الصلاح 4 
ما جعل آعداءه بعترفون له - قبل أصدقائه ‏ بنقاء السريرة » 
وحستن السيرة ! 

ولو شئنا الآن أن نلخص أهم السمات التى تمزت ها 
شخصية ابن حزم » لكان قى وسعنا أن تقول مع المستشرق 
الأسيانى بالنثيا : « كان ابن حزم رجلا صادقا مخلصا قوعا » 
ذا دبانة وحشبة وسئدد . وكان من بآن سلامة العقيدة 
والشرف فوق الحياة تشسها » وكان مخلصا لأصحابه تفانى ف 
سبيلهم » لدود؟ فى خصومته » لا يصفح ولا ينسى ثآره » ولوعا 
بالسخرية من خصومه » شديد الاعتداد عا أوتى من علم ؛ 
وكان کرعا عفيفا وسطا فى اعانه : لا هو ساذج يقبل كل ثىء » 
ولا هو متشدد لا يقبل الا حكم العقل » بل هو أقرب الى 
العقلیین منه الى العاطفيين » كما بقول آسين بلاسيوس : « لأ 
مزاجه الذى جمع بين الهدوء والرزانة والنفاذ والصلابة 
والقدرة على قبول الحقائق الجافة » جعله عنأی عن الاستغراق 
فى فيوض الحياة الروحية ١‏ » . وهكذا نعود فنقرر أن الغلبة ف 
شخصية ابن حزم كانت للفيلسوف على الشاعر » حتى انا 


(۱) بالنثيا : « تاريخ الفکر الاندلی » © ترجمة الدکتور حسين مؤنس » 
۶۵ 6 ص ۲۱۱ 


۱۰ 


لنجده بأخذ على الشسعراء مبالغتهم وأخيلتهم التی لا تطایق. 
الواقع » كما بحذر فى الوقت نفنه من الافراط فى استعمال. 
الحازات والتشبيهات وضروب البلاغة اللفظية . ومن هنا فقد. 
انسمث أشعار ابن حزم بطابع الواقعية والعمق وعدم التكلف >. 
كما كانت تصف لنا الکثیر من. الأحاسيس العميقة والشاعر 
الصادقة » دون صكنئعة أو مبالغة أو اسراف ! ولكن شخصیة 
ابن حزم لم 'تنعجل ففط فى قصائده العاطفية المفعمة بالشاعر 
الحارة المشبوبة » واعا هى قد تحلت أيضا فى أشعاره الفلسفية. 
التى استطاع فيها أن يبلغ أعلى قمم التجريد الذهنی كقوله : 
أبن' لی فقد آزری بتمییزی" العبی؛ 
آری هيئة انسائية » غسير أنه 
اذا عنمل التفکیر" فاطرم علوی* 
تبارك من سو ی مذاهب خلفه ۱ 
على آتك النور" الأنيق الطیعی* 
ولا شك عندی أنك الروح ساقه 
الینا مثال" فى النفوس اتصالید 
عد مننا دلبلا فى حدوثك شاهداً 
1 قيس عليه » غير أكك مترگی*: 
ولولا وقوع العين فى الكون لتقل 
سوى أنك العقل الرفیم" الخنفى* ` 


( « طوق المامة فى الالفة والآلاف » طبعة الشاهرة ؛ مس ۱۰ 
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وهو تسه پروی انا أبياتا من قصيدة له سماها بعضهم 
« الادراك المتوهم » فيقول : 
تری كل ضا" به قافا 
فكيف تحد* اختلاف المعانى 
فيآرثها الجسم لا ذا چمات 
وبا عر ضا ثابتا غير فاذر 
تفضت علينا وجوه الكلام 
فما هو مذ" تحت بالستبان ١‏ 
ولسنا هنا ععرض الديث عن شعر ابن حزم ء واعا حسبنا 
أن تكون قد أعطينا القاریء صورة سريعة لشخصية ابن حزم 
على نحو ما تجلت فى آخباره » وأفكاره » وأشعاره . وسنری 
قیما بعد عند الحديث عن مذهب ابن حزم كيف عمل مزاجه 
العقلى على تحديد معألم فقهه الظاهرى » وكيف أدى اعانه 
بأوائل الس والعقل الى رفض التصوف وثبذ القول بالكرامات 
والخوارق . ولا كان من الضرورى لنا أن تقف على منهج ابن 
حزم ف الدراسة والبحث 4 فسنعرض أولا لوجهة تظره ف 
النطق » حتى ثلم بالموقف الذى اتخذه من الطرق الاستدلالية 
التى كانت متبعة فى « علوم الأوائل » . 


(۱) الرجع السابق » ص ۱۰ 


۱۰۳ 


الا الیشاف 
اسم الف 


ا للرل 

لو آننا استةرينا موقف مفكرى الاسلام من علوم الأوائل » 
خصوصا فى القرئين الرابع والخامس الهجريين » لوجدنا أن 
الكثيرين منهم قد ثاروا على الفلسفة عموما » والمنطق على وجه 
التخصيص . « وقد ظهر الكفاح ضد النطق فى صورة معارضة 
-.خطيرة كل الخطورة : فاعتثبر الاعترافة بطسرق البرهان 
الأرسططالية خطر؟ على صحة العقائد الاعانية » لأن المنطق 
بهددها تهديد؟ جديا كير . وعن هذا الرأى عبر الشعور العام 
لدی غير التقفین ف هذه العسارة النى صرت ری 
"فا : دمن تمد 5 نز قدق ¢ . وهکذا حمل 
"الکثیر من أهل السنة على الفلسفة » واعتبروا الاشستعال 
باللطق خروجا على الدين . وكانت حجتهم فى ذلك 
أن الفلسفة شر » والنطق مدخل الفلسفة » ومدخل الشر شر » 
فالنطق اذن شر ! ونحن نمرف كيف أن آبا الولید الباجي 


(۱) جولدتسيهر : ( موقف أهل السند القدماء بازاء علوم الاوائل 4 » 
.بحث منشور بكتاب « التراث الیونانی في الحضارة الاسلامية » © ترحمة الدکتور 
-عبد الرحمن بدوی ؛ القاهرة ٤‏ ۱۹6۰ ) ص ۱8۷ 


يل 


خصم ابن حزم المشهور ‏ قد نصب تفسه عدوا للمنطق 4 
وکیف أنه أفتى بعدم جواز قراءته الا لبیان فساده » فضلا عن 
أنه هو الذی تقل الى أهل آلاندلس أن النطتی بفداد. 
« مستحقر مستضعف ١‏ » وقد ذکر لنا ابن حزم تفسه أنه رأی. 
« طوائف من الخاسرين شاه‌دهم أيام عثتفوان طلبه » وقبل, 
تمكن قواه ف العارف ... کانوا يقطعون بظنوتهم الفاسدة » من, 
غير شین أتنجه بحث موئوق به » على أن الفلسفة وحدود. 
المنطق منافية للشريعة ۲ » . ونحن لستنتج من هذه العبارة آن. 
اشتغال ابن حزم بدراسة الفلسفة والنطق قد بدا فى مرحاة. 
مبكرة من مراحل تطوره الفكرى » مما ید قول صاعد. 
الأندلسى : « وكان اينه الثقيه أبو محمد وزير؟ لعبد الرحمن, 
الستظهر ... ثم نبذ هذه الطريقة » وأقبل على قراءة العلوم » 
و شید الأثار والسئن » فعثنى بعلم المنطق ... وأوغل بعد هذا 
فى الاستکثار من علوم الشريعة " » . ولیس بدعا أن یکون 
المنطق من آول العلوم التی آقبل على دراستها ابن حزم » فاننا 
نلمح فى معظم دراساته الفقهية » والکلامة » والتاريخية 4. 
والتفسية » وغيرها » عقلية منطقية تعرف كيف تستنتج النتالج 


(۱) سعيد الانفانی : مقدمة « ملخص ابطال القیاس والرای والاستحسان. 
والتقليد والتعليل » لابن حرم طبعة جامعة دمشق » ۱۹۱۰ ) ص ۱۲ (الهامش) ۰ 

(۲) ابن حرم : « التقريب لد المنطق والدخل اليه » » تحقیق الدکتو.. 
احسان عباس ؛ بپروت » ص ۱۱۵ - ۱۱۱ 

(۲) صاعد الاندلى ؛ « طبقات الامم » الطبعة اليسوعية » بوت » ۱۹۱۲ 4- 
ص ۷٦‏ 


۱۰۵ 


من القدمات » ولا ستختها اتحاد النتائج اذا اختلفت القدمات » 
ولا ترضی الا بالدقة والصرامة فيهما کلیهما . 

ونحن نجد ابن حزم ف تضاعیف مؤلفه الشهير السمی 
بالفصل ف الملل والأهواء والنحل . یدافع عن كل من الفلسفة 
والمنطق فيقول : « ان الفلسفة على الحقيقة اما معناها » وغرتها » 
والغرض المقصود نحوه بتعلمها » ليس هو شيئا غير اصلاح 
النفس ... وهذا تفسه لا غيره هو الغرض ف الشريعة . هذا 
ما لا خلاف فيه بين أحد من العلماء بالفلسفة » ولا بين أحد 
من العلماء بالشريعة ... ( اللهم الا ) لمن اتنمى الى الفلسفة 
يزعمه » وهو ينكر الشريعة بجهله على المقيقة ععانى الفلسفة » 
وبعده عن الوقوف على غرضها ومعناها ١‏ » ... وواضح من 
هذا النص أن ابن حزم لا بری داعيا لمعاداة الفلسفة : فان غاية 
الفلسفة المقيقية انما هى الحكمة العملية ‏ أو اصلاح النفس ‏ 
وتلك الغاية بعينها هی غاية الشرسة » فلا تعارض اذن بين 
الائنتین ۲ . وأما عن النطق » فان ابن حزم آعرف الناس بقيمته » 
اذ تراه شرر بصراحة أن « الکتب التی جمعها آرسططالیس ف 
حدود الکلام ... كلها کتب سالة مفيدة » دالة على توحید الله 
عز وجل » وقدرته » عظيمة المنفعة فى اثتقاد جميع العلوم . 
وعظم منفعة الكتب التى ذکرنا فى الحدود : قفى مسائل الأحكام 


1( ابن حرم : « الفصل ف الملل والاهواء والتحل 0 م الجزء الاول ؛ ص ٩6‏ 
)0( جو لدتسیهر 1 البحت آلشار اليه في ۲ الکراث اليونائى ق الضار. 
الاسلامية » » ص 16۱ ت ۱۵۲ 


۱۰۹ 


الشرعية بها يتعرف كيف التوصل الى الاستتباط » وکیف توخذ 
الألفاظ على مقتضاها » وكيف يعرف الخاص من العام » والمجمل, 
من المفسر »© وبناء الألفاظ بعضها على بعض » وكيف تقديم 
القدمات » وائتاج النتائج » وما يصح من ذلك صحة ضرورية 
آید؟ » وما يصح مرة » وما سطل أخرى » وما لا يصح البتة ؛ 
وضرب الحدود التى من شذ عنها » كان خارجا عن أصله 4 
ودليل الخطاب » ودليل الاستقراء » وغير ذلك مما لا غناء 
بالفقيه المجتهد لنفسه ولأهل ملته عنه ۱ » . 

وقد سبق لنا أن آشرنا الى أن ابن حزم ألف كتابا فى المنطق, 
أطلق عليه اسم « التقريب لخد المنطق والدخل اليه » » وهو 
الكتاب الذى آشار اليه هو نفسه عدة مرات ف مؤلفه الضخم 
السمی باسم « الفصل » » وقال عنه أحد الباحثين : « .. انه 
سلك فى ببانه » وازالة سوء الظن عنه » وتكذيب الممخرقين به 4 
طريقة لم يسلكها آحد قبله فيما علمناه " » . وقد حدثنا عن, 
هذا الكتاب أبضا صاعد الأندسى فقال فى معرض حديثه عن 
ابن حزم : « فعنى بعلم المنطق » وألف فيه کتابا سماه الثقريب 
لحدود المنطق » سط فيه القول على تين طرق العارف > 
واستعمل فيه أمثلة فقهية » وجوامع شرعية » وخالف 
أرسططاليس » واضع هذا العلم » فى يعض أصوله » خالفة من, 


(۱) ابن حزم : « الفصل ق اللل والاهواء والتحل » » الجزء الثانی ؛ ص ٠١‏ 
(؟) المیدی : « جلوة النفس » ؛ طبعة مصر » ۱۹۵۲ » ص ۲۹۱ 


۱۰۷ 


لم يفهم غرضه » ولا ارتاض فى کنتبه » فکتابه من أجل هذا 
كثير الغلط » بيئن السقط ١ع‏ . 

ولئن كان ابن حيان ‏ معاصر ابن حزم لم يشر الى 
كناب « التقريب » » الا آنا نراه بتحدث عن خروج ابن حزم 
على قواعد المنطق الأرسططالى فيقول : « كان أبو محمد حامل 
٠فنون‏ : من حديث وفقة وجدل ونسب وما يتعلق بأذيال الأدب » 
مع المشاركة فى كثير من أنواع التعاليم القدعة من المنطق 
والفلسفة » وله ف بعض تلك الفنون کتب کثيرة » غبر آنه 
تخل" فیها من الغلط والسقط » طسرأته ف التسوثر على 
الفنون » لا سيما النطق » فانهم زعموا أنه زل هنالك » وضل 
فى سلوك تلك السالك » وخالف آرسططالیس واضعه » مخالفة 
من لم يفهم غرضه » ولا ارتاض ف كتبه ۳) . 

والق آننا لو أنعمنا النظر الى کتاب ابن حزم ف المنطق » 
.بل الى سائر کتبه ورسائله » لوجدنا أنه كان موّمنا آشد الاعان 
بجدوی الفلسفة » وفائدة النطق » فلم يكن من الستغرب على 
.رجل مثله أن يعمد الى تبسیط النطق الصوری » وتوضیح 
متستتتغناتقيه » وتقريب معانیه .الى آفهام السواد الأعظم من 
الناس . والواقع أن منطق آرسطو كان یمد فى .ابام ابن حزم 


6۱۰۱۲ ) صاعد الاتدلی ۰ « طبقات الأمم » » الطبعة اليسوعية ؛ بیروت‎ )١( 
۷۱۲ .ص‎ 

(؟) ياقوت الموی : « معجم الادباء » » طبعة القاهرة » ج ۱۲ » ص ۲8۷ ۱ 
۲ والاخرة » لابن بام » ج ۱ ؛ ص 11۰ 


۱۰۸ 


من أصعب العلوم وأعقدها » لالغموض الترجة العربية والتباسها 
فحسب » بل ولتعدد رموزه وکثرة مصطلحاته آیضا . ولیس 
أدل على ركاكة الترجمة العربية لکتب آرسطو ف النطق مما 
جاء على لسان أبى سعيد السيراى ف مناظرته المشهورة مع 
متى بن يونس حول المفاضلة بين النحو العربى والمنطق اليونانى 
حینما قال : « ترجموا لغة هم فيها ضعفاء ناقصون بترجمة 
أخرى هم فيها ضعفاء ناقصون » وجعلوا تلك الترجمة 
صناعة ١‏ » ... وابن حزم تسه ينص على هذه الحقيقة حين 
قول فى صدر كتابه : « فلما نظرنا فى ذلك وجدتا بعض الافات 
الداعية الى البلايا التى ذكرنا » تعقيد الترجمة فيهاء 
وار ادها بألفاظ غير عامية ولا فاشية الاستعمال . وليس كل 
فهم تصنح له كل عبارة » فتقربنا الى الله عز وجل بأن نورد 
معانى هذه بألفاظ سهلة بسيطة بستوی ان شاء الله فى فهمها 
العامى والخاصى » والعالم والاهل » حسسكب دراکنا . 
الخ .. » ۲ . 

ثم ستطرد ابن حزم فیقول ان طالبی العلم ف القديم کانوا 
كثيرين » فلم يكن من الغريب على المترجمين أن بعمدوا الى 
« اغماض الألفاظ وتوعيرها وتخشين السلك نحوها 6 شح 


(إ) ابر حيان التوحيدى : « الامتاع والمؤانة » » الجزء الأول ( تحقيق 
احمد امین وأحمد الرين ) » س ۱۳۱ 
لفق ابن حزم " « التقریپ لحد النطق والاخل اليه » » صن ۸ ص ۱۰ - ۱۱ 


۱۰۹ 


منهم بالملم وضنا به » وأما الآن وقد زهد الناس ف العلم » ان 
لم تقل بأنهم قد آصبحوا آمیل الى ایذاء آهله والنيل منهم > 
فقد أصبح لزاما على العارف بقدره أن سهل علمه » وشريه 
الى الناس بقدر طاقته » ویعمل على نشره بين آهله وغير أهله 
بكل ما آوتی من مقدرة . ولهذا سترف ابن حزم س من 
البداية ‏ بآنه لم يترد من وراء الكتابة ف النطق سوى تبسيط 
هذا العلم » وشرح عويصه » والکشف عن مستغلقه » حتى. 
شید منه العام والخاص . 


وابن حزم بحصر أنواع الولفات فى سبعة لا ثامن لها : 
فهى اما شیء لم يتستبق المؤلف الى استخراجه فيستخرجه 4 
واما شىء ناقص فيكمله ونتممه » واما ثىء باطل أو خاطىء 
فيصححه » واما ثىء مستعلق فشرحه » واما شیء مسنهب, 
فیختصره ( دون أن بحذف منه شيئا بخل عقصده ) » واما شیء 
متفرق فیجمعه » واما شىء منثور فیرتبه . وابن حزم مفکر 
متواضع يعرف قدر تفسه » فهو لا يزعم لنفسه أنه قد آضاف 
الى المنطق جديد؟ » كما أنه لا بوهم" قارئه بأنه قد أدخل على 
المنطق الیونافی أى تعديل جوهرى ؛ وانما نراه دارج کتابه 
تحت النوع الرابع من أنواع المؤلفات » وهو النوع القصود 
به شرح المستغلق » وان كنا نجده يشير الى أن كتابه لا بخلو 
من « تصحیح رأى فاسد يوشك أن يغلط فيه كثير من الناس » 
وتنبيه على آمر غامض ؛ واختصار لا ليست بطالب اللقائق 


۱1+ 


اليه ضرورة » وجمع آشیاء مفترقة مع الاستيعاب لكل ما بطالب 
البرهان اليه أقل حاجة » وترك حذف من ذلك البتة > . 

ولا كان الكثيرون من معاصرى ابن حزم قد وقفوا من 
المنطق الأرسططالى موقفا عدائيا » سواء أكان ذلك لظنهم بأن 
كتب أرسطو محتوية على الكفر وناصرة للالحاد » آم لاعتقادهم 
بأنها هتذتر من القول ( والناس أعداء ما جهلوا ) » آم لعجزهم 
عن فهمها والاحاطة ععانيها » فقد وجد ابن حزم نفسه مضطراً 
الى استهلال کتابه فى المنطق بالحديث عن منفعة كتب آرسطو » 
لا فى علم واحد فحسب » بل فى كل علم من العلوم أيضا . 
وعلى حين أن فیلسوفا مثل ابن سينا فى حديثه عن فائدة صناعة 
المنطق قد اقتصر على القول بأن مدا لا يستغنى عن العلم 
بأصول هذه الصناعة ( اللهم الا أن يكون انسانا مؤيدآ من 
عند الله تعالی ) » فى حين أن الفطرة السليمة والذوق السليم 
رعا أغنيا عن تعلم النحو والعروض » نجد أن ابن حزم يتوسع 
فى شرح منفعة علم النطق بالنسبة الى كل من علم الكلام » 
وعلم الفقه » والحديث 4 وعلم النظر بالآراء والديانات والأهواء 
و القالات » وعلم النحو » واللغة » واطتر » والبلاغة » والشعر » 
والخطابة » والعروض .. الخ ۲ . وهو فى رسالته السماة باسم 
« مراتب العلوم » ينصح طالب العلم بآن خشتبع دراسته للقراءة 

(«) أبن سينا : « النجاة » » القسم الأول فى النطق » طبعة محيى الدین 
صبرى الکردی » ۱۹۲۸ 4 ص م 


(۲) « التقريب لمحد النطق 4 ؛ ص ٩‏ د ۱۰ 


۱۱ 


والكتابة وأصول النحو واللغة بدراسة آخری يقوم فیها بالنظر 
فى حدود المنطق وعلم الأجناس والأنواع والاسماء الفردة 4 
والقضابا 4 والقدمات والقرائن والتتالج 4 لبعرف ما البرهان 
وما الشتغب ( أى السفسطة ) وكيف التحفظ مما يظن أنه 
برهان ولیس ببرهان ؛ وبالتالى فاته ينسب الى المنطق مهمة 
الوقوف على كافة الحقائق » وتييزها من الأباطيل تمییز؟ لا يبقى 
صدر فى جالب كير منه عن رغبته الدفينة فى خدمة: الكلام 
والدراسات الدينية ( كما لاحظ المستشرق الجری 
جولدتسيهر ۲ ) » فلم يكن من الغرابة فى شىء أن يستمد معظم 
أمثلته المنطقية من الفقه » كما سيفعل من بعد الامام الغزالى ف 
كتابه « الستصفی » » وهذا ما فطن اليه أحد الباحثين الممتازين 
حينما کنب قول : « ولم يكن ابن حزم منفردا فى محاولته 
تقرب النطق بالاستکثار من الأمثلة الشريعية » ولكن لعله 
آول من فتح هذا الباب » مثلما حاول ابن سينا استمداد الامثنة 
من الطب 6 ومن بعك جاء العزالی فعاد ستمد الأمثلة من 
المحاولة ۳ » . 


دنه 


(۱) رسائل اين حزم ؛ طبعة الدکتور احسان عباس » مصر ا ص ۷۱ 

(۲) جولدتسیهر : البحث الثار اليه » « الثراث الیونانی ف الضارة 
الاسلامية ‏ ) .155 4 ص 1۵۲ 

(ا) احسان عباس : مقدمة کتاب « التقریب لد النطق والدخل اليه » د 
ص : ( ل ) ۰ 


۱ 


واذا كان المناطقة المسلمون ‏ من آمثال الفارایی واين سينا 
وغيرهم ‏ قد راعوا فى عرضهم للمنطق الصوری ترتیب کتب 
أرسطو » فاتنا نجد ابن حزم يسايرهم فى هذا الترتيب » مقدما 
على کتب أرسسطو الثمانية » « المدخل الى المنطق » ( أو 
ابساغوجی) » وان كنا فراه يسمى افکتاب الأول (قاطاغورياس) 
باس « الأسماء المفردة » » بدلا من تسميته باسم «القولات» » 
ويسمى الكتاب الثانی ( بارى أرمتياس ) باسم « الاخبار » » 
بدلا من تسميته باسم « العبارة » » ثم بدمج الكتب الأربعة 
الثالية ( ألا وهى القياس أو التحليلات الأولى » والبرهان أو 
التحليلات الثائية » والمواضع الحدلية أو الطوبيقا » واشکمة 
المموهة أو السوفسطيقا ) فى باب واحد يطلق عليه اسم 
« البرهان » . ولكن رعا كان أعجب ما فى منطق ابن حزم أنه 
سقط تماما لفظ « القياس » من حديثه عن أشكال الاستدلال » 
اکتفاء بكلمة « البرهان » . وأغلب الظن أن توجس ابن حزم 
من قياس الفقهاء هو الذى حد ٣‏ به الى تجنب استعمال هذه 
الكلمة » خصوصا وأنه قد کب كتابا فى « ابطال القياس 
والرأى والاستحسان والتقليد والتعليل » قال فيه بصراحة ان 
القياس الفقهى « دعوى بلا برهان » ١‏ . 

ولكن ابن حزم مع ذلك قد وجد تفسه مضطراً الى 


(؟) اہن حزم : « ملخص ابطال القياس والرای والاستصان والتقلید 
والتعلیل » ؛ تحقیق سعید الاففاني ؛ من م 


11۳ 


البحث عن تسمية خاصة لهذا النوع من الاستدلال الذی: تثرتب 
فيه النتيجة على مقدمتين (کبری وصفری) فاطلق على ما اعتدا 
تسميته « بالقیاس » اسم « الجامعة » . وهو يقول ف تعلیل 
هذه التسمية : « .. اعلم أن القضيتين المذكورتين ( أى المقدمة 
الكبرى والمقدمة الصغرى ) اذا اجتمعتا ؛ سمتهما الأوائل 
« القرينة » . واعلم أن باحتماعهما ... بحدث آندا عنهما 
قضية ثالثة أددآ » صادقة أبد؟ » لازمة ضرورة ؛ لا محيد عنها » 
وتسمى هذه القضية الحادثة عن اجتماع القضيتين « تنيجة » . 
والأوائل يسمون القضيتين والنتيجة معا فى اللفة اليونائية 
« السلحسموس » » وتسمی الثلاثة كلها فى اللغة العرية : 
« الجامعة » . مثال ذلك أن تقول : كل انسان حى » فهذه 
قضية تسمى على الفرادها « مقدمة » ؛ ثم تقول : وكل حى 
جوهر » فهذه أيضآ على اتفرادها : « مقدمة » ؛ فاذا جمعتهم 
معا » فاسمهما « قرينة » لاقتراتهما » وذلك اذا قلت : كل 
انسان حى » و کل حى جوهر » فيحدث من هذا الاجتماع قضية 
ثالثة » وهی أن كل انسان جوهر » فهذه قضية تسمی على 
اتفرادها تتيحة ؛ فاذا جمعتها لثلائتها سميت كلها جامعة » 
والجامعة السلجسموس . » ١‏ ولسنا ندرى - على وجه 
التحقيق س من أين جاء ابنرحزم بهذه التسمية العربية للاصطلاح 
اليونانى : " وتدصوزوه211و“* » ولكننا غيل الى الظن با نه أراد 


١ )۱(‏ التقريب لد المنطق والمدخل اليه » : ص 1١5‏ 
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بهذا اللفظ العربی تجثب استخدام كلمة « القياس » التى 
جرت على ألسنة الفقهاء وأهل السنة . 

والق أن ما اصطلح الفقهاء على تسمیته باسم « القياس » 
نما هو ما أطلق عليه أرسطو اسم « الاستقراء » . وقد شرج 
ابن سيناء « الاستقراء » الأرسططالى فقال انه : « حكم على 
الكلى » لوجود ذلك الحكم فى جزئيات ذلك الكلى » اما كلها 
وهو الاستقراء التام » واما أكثرها وهو الاستقراء الشهور ؛ 
فكآنه بتکم بالأكبر على الواسطة » لوجود الأكبر ف 
الأصغر . » ۱ وقد فطن ابن حزم الى آن قياس الفقهاء هو 
استقراء أرسطو » فکتب فصلا طويلا ى بيان فساد هذا النوع 
دن البرهان ۶ خضوصن ما اطا علی میت پاسم 
« الاستقراء الناقص » . ومما کتبه ابن حزم فى هذا القام قوله : 
« فمن ذلك شىء سماه الأوائل « الاستقراء » وسماه أهل ملتنا 
« القیاس » » فتقول وبالله تعالی التوفیق : ان معنی هذا اللفظ 
هو أل تتبع شكرك آشیاء موجودات » يجمعها لوع واحد 
وجنس واحد » ويحكم فیها بحکم واحد » فتجد ف کل 
ذلك انس » صفة قد لازمت کل شخص مما تحت النوع » أو 
فى كل نوع تحت ال جنس » أو فى کل واحد من الحکوم فیهم . 
الا أنه لیس وجود تلك الصفة مما یقتضی العقل وجودها ف 
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كل ما وجدت فيه » ولا تقتضيه طبيعة ذلك الوصوف ‏ فیکون 
حكمه لو اقتضته طبیعته أن تکون تلك الصفة فيه ولا بد » بل 
قد شتوهم وجود شىء منذلك النوع خالا من تلك الصفة ١6..‏ 
ثم يستطرد ابن حزم فيقرر أن وجود صفة ما فى نوع ما من 
الأنواع لا يستازم بالضرورة أن تكون تلك الصفغة لازمة 
ضرورية لكل آفراد ذلك النوع » اللهم الا اذا كان ى وسعن 
أن تقمی سائر آفراد ذلك النوع من آولها الى آخرها » حتى 
نحيط علباً بأنه لم يشذ واحد منها عن تلك الصفة . ولكن لا 
كان من المستحيل علينا أن نستقصى جميم الأفراد الداخلة تحت 
نوع واحد » أو لما كان الانسان آعجز من أن بحیط بجمیسم 
الأشياء التى تتوافر فيها تلك الصفة » « فهذا تكهن من المتحكم 
به » وتخرأص وتسهثل فى الكذب » وقضاء بغير علم CEC.‏ 
وابن حزم هنا ثير ف القبقة مشكلة هامة من مشاكل النطق » 
لأنه يناقش الاستقراء بوصفه عملية منطقية ذات طابع توسعى » 
ما دام من شأن « الاستقراء الناقص » أن يؤكد شيئًا أكثر من 
کل ما استطعنا ملاحظته أو ادراکه . ولو شئنا أن تعر عن 
رأى ابن حزم بلغة الناطقة المحدثين » لكان فى وسعنا أن قول 
ان مه جرأة علمية فى الانتقال من السزء الى الكل » أو من 
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ملاحظة بعض الوقاثم الى اثبات قانون عام . وان حزم یری ف 
الاستقراء ضرباً من التكهئن » لانه ليس من حقنا أن نحكم ‏ 
لمجرد توافر بعض الملاحظات التکررة أو بعض الظروف المتشابهة 
بان علاقات واحدة بعينها سوف تتکرر دايا » أو تتابعا سب 
واحدا سوف بتحقق فى کل زمان ومکان . ولم یجانب ابن حزم 
الصواب فبيانه لوضم الاشکال من « الاستقراء الناقص » فان 
من ال و كد أن فى الاستقراء طفرة تنتقل بها الى مجال الجهول » 
ما دمنا نحکم على ما لم نشاهده » أو بالأحرى ما دمنا تتكهن 
بشىء نتحاوز نطاق علمنا ااضر . ولعل هذا ما عبر عنه ابن حزم 
احسن تعبير حینما كتب یقول : « فینبغی لكل طالب حقيقة أن 
يقر“ عا آوجبه العقل » ویقر* عا شاهد وأحس وعا قام عليه 
برهان ۳ وأن لا سكن الى الاستقراء أصلا » الا أن حيط 
علا بجميع الزئیات التى تحت الكل الذی يحكم فيه . فان 
لم يقدر » فلا يقطع فى الحكم على ما لم بشاهد » ولا يحكم الا 
على ما أدركه دون ما لم درك » ١‏ . 

ولنفرض - مثلا ‏ آننا لم تر“ ف حياتنا العادية فاعلا 
عتار؟ الا وهو جسم » فهل بحق لنا من أجل هذا أن تقطع بأن 
الفاعل الأول عز وجل لا بد من أن يكون جستاً ٩‏ أو لنفرض 
مثلا أننا تتبعنا کل موصوف ف العالم » فرأينا أله اعا استحق 
ذلك الاسم نصفة فيه اشتثق؟ له منها ذلك الاسم » فهل تقطم 
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من أجل ذلك بآن الواحد الأول عز وجل ذو سمع وبصر وحياة 
وارادة » وأنه متکلم لا يسكت ... الخ ؟ هذا ما يجيب عليه 
ابن حزم بالتقى القاطع : فاتنا لم نشاهد موصوفاً بشیء الا" ولك 
الصفة عت ركض” فيه أومحمول له » فالصفة عرض‌طوهر ؛ ولو جاز 
أن کون الله جوهر؟ » لكان جوهرايحمل آعراضاً لايفارقها قط 4 
تعالى الله عن ذلك علو" کبیر؟ ١‏ . ومعنى هذا آن ابن حزم يرفضن 
« الاستدلال بالشاهد على الغائب » » اذا كان المقصود بهذ؛ 
الاصطلاح قياس « الغيبيئات » على « الطبيعيات » » أو فهم 
« الحقيقة الالهية » على غرار « الواقعة الطيعية » . وأما اذا 
كان المقصود بالغائب هنا هو الغائب عن الحواس من الأشياء 
المعلومة » نان ابن حزم بری أن هذا ليس بغائب عن العقل » 
بل هو شاهد فيه كشهود ما آدر ك بالحواس » دون أدنى فارق . 
« واذا أيقن المرء أن الحمواس موصشلات الى النفس » وأن, 
النفس اما يصح حكمها بالحسوسات » اذا صح عقلما من 
الافات ... لم يجد المرء حينئذ لما بشاهد بحواسه فضلا على 
ما شاهده بعقله دون حواسه ؛ فلا غاب من العلومات آصلا » 
اذ ما غاب عن العقل » لم یجتر أن بعاتم البتة » ۲ . واذن فلا 
معنی مطلقاً للحديث عن « الاستدلال بالشاهد على الغائب » . 


ويشير ابن حزم س ف موضع آخر ‏ الى أن التقدمین 
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قد أطلقوا على عملية الاستدلال من مقدمتين | اسم « القياس » » 
-غوجد الفقهاء القياسيون فى ذلك حبلة ضعيفة سوفسطائة 
لتسمية استقرائهم المذموم « قياسا » » وکان حكمهم فيما لم 
.برد فيه نص بحكم شیء آخر مما ورد فيه تص ( لاشتباههما فى 
مش أوصافها ) اسلا تاد » أ اجراء مل ف اللو . 
.واین حزم بشبه هؤلاء الفقهاء الذين أرادوا تصحیح الباطل 
فسموه با ماوق غيرهم على الق الواضح بأولئتك الذين 
زا أن توا تفر شوه پر ابن وقد م 
ممو"هة لا تثبت على التخلیص . وقد قلنا قبل انه ليس ف العالم 
شيئان الا وبينهما شبه وافتراق ما ضرورة لا بد من ذلك . فان 
كان الشبه بوجب استواء | الحكم » فلنحكم لكل ما فى العالم 
بحکم واحد فى كل حال » من أجل اشتباههه فى صفة ما تولخ 
کان الاجتماع ف الشبه وجب استواء الحكم 7 ولم يكن 
'الافتراق فى الشبه بوج اختلاف الحكم ۶ فيجب على هذا أن 
الانحكم لشيئين أصلا بحكم واحد » لاختلافهما فى صفة ما ١‏ 
وواضح من هذا النص أن رفض ابن حزم لقياس الفقهاء انما 
هو تأكيد ار آبه الساق ف الطابع الارتيابى للاستقراء الناقص . 
والحق أن کتاب ابن حزم فى المنطق شاهد على اهتمامه 
الزائد بتأسيس علم الفقه على دعائم عقلية منطفية » فاا نجده 
بطق الكثير من القواعد المنطقية على الأمثلة الفقهية والمقائق 
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الشرعية ... الخ . ولکن ابن حزم حريص ف الوقت نفسه على 
تذکیرنا بأن مجال الشريعة غير جال العقل الخالص » فانه « لیس 
فى الشرائع علة أصلا بوجه ما من الوجوه » ولا ثىء يوجبها 
الا الأوامر الواردة من الله عز وجل فقط » اذ ليس ف العقل 
ما يوجب تحريم شىء مما فى العالم » وتحليل آخر » ولا ابجاب 
عمل » وترك ايجاب آخر . فالأوامر أسباب موجبة لا وردت 
به . فاذا لم ترد فلا سبب يوجب شیا أصلا ولا علعه . » ۱ . 
وابن حزم يستند فى فهمه للشريعة الى باب « اطمات » فى 
المنطق الصورى » فيقول ان اطهات أو « العناصر » ( على حد 
تعبیره ) ثلالة أقسام لا رابع لها : « اما واجب وهو الذى قد 
وجب وظهر » أو ما يكون مما لا بد من كونه » کطلوع الشمس 
كل صباح » وما أشبه ذلك . وهذا يسحت ف الشرائع : 
« الفرض واللازم » . واما ممكن وهو الذى قد يكون وقد 
لا يكون » وذلك مثل توقعنا أن تمطر غدآ وما آشبه ذلك » وهذا 
يسمى ف الشرع : « الخلال والمباح » . واما ممتنع وهو الذى 
لا سبيل اليه كبقاء الانسان تحت الماء يوما كاملا » أو عيشه 
شهر؟ بلا أكل » أو مشيه فى الهواء بلا حيلة وما أشبه ذلك » 
وهذه التى اذا ظهرت من انسان علمنا أنه نبى . وهذا القسم 
سمی ف الشرائع : « اطرام والحظور » وابن حزم هنا 
قرب معنی « الجهة » الى عقلية القاریء العربی » فلا عمد 
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الى استخدام مصطلحات فلسفية معقدة » بل هو یتحاشی 
استعمال كلمة « الجهة » نفسها » مؤثر؟ علیها لفظ « عنصر » . 
ولنورد هنا على سبيل المقارنة ‏ تعریف ابن سیناللجهات » 
حيث نراه قول : « الهات ثلاث : واجب ویدل على دوام 
الوجود » وممتنع ويدل على دوام العدم » وممكن ويدل على 
لا دوام وجود ولا عدم . » ۱ . فنحن نجد این سينا هنا يضع 
« الواجب » فى مقابل « المتنع » » وآن كان ( ابن سينا ) 
سب الى كل من « الواجب » و « الممتنع » معنى الضرورة : 
لأنه يرى أن الأول منهما ضرورى ف الوجود » بينما الشانی 
لو E‏ 
أن « الممكن » هو « ما ليس عمتنع » » وآن « غير 
E MR‏ 
O‏ 
ثالث . ولکن المقيقة أن لفظ « الممكن » انما يصدق على مالي 
بواجب ولا ممتنع » فهو يشير الى كل ما ليس ضرورا ف 
الوجود » ولا ضرور ف العدم ۲ . وابن حزم أيضا يشير الئ 
هذه التفرقة الثنائية التى ذهب اليها البعض فيقول : « وقد 
قال قوم ان العناصر اثنان وهما : « واجب » و « ممتع 6 
خقط عالقا : ولا « ممكن » آلبتة » لأن الثیء الذى تسمو ه 


(۱) ابن سينا : « اللحاة » قسم النطق » ص ۱۸ 
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ممکناً هو قبل وجوده ممتنع » وهو بعد وجوده واجب ‏ فلا" 
ثالث . قالوا : وما غاب عنا فاما أنه فى علم الله تعالی ريكون .. 
واما أله لا يكون . فان كان الله عز وجل علم أنه سيكون . 
فهو الآن واجب أن يكون » وان كان تعالى علم أنه لا يكون » 
فهو الآن ممتتع أن ریکون . » ١‏ . وأصحاب هذا الرأى ‏ كما 
هو واضح ‏ يستبعدون من أتواع الهات الثلاث جهة. 
د الممكن » » على أساس آن الشىء اما أن يكون ضرورى, 
الوجود » واما أن نكو ضرورى العدم » فهو لا بخرج عن, 
کونه « واج » أو « ممتنعا » . ولكن ابنحزم برد عليهم بقوله. 
ان الثىء لا يكون ممتنعا قبل كونه » والا لما أمكن خروجه 
الى الفعل » بل الصحبح أنه يكون بالقوة أو فى الظن » ععنی. 
أنه قد ریکون أو قد لا يكون . « وأما حجتهم بعلم الله تعالى ». 
فان الله تعالى قد آمر ونهى » فلو لم يكن الثیء الذى أمر الله 
به متوهتما كونه فى المأمور به » لم یکن للأمر معنی . فالتوهم. 
كوئه هو الممكن » وأفعال المختارين قبل كونها داخلة فى قسم, 
الممكن » بخلاف أفعال الطبيعة » ۲ . 

وهكذا نرى أنه وان كان حديث ابن حزم هنا عن الواجب. 
والمکن والمتنم حدیث العالم ا منطقى الذی پشرح لنا آتواي 
« الجهات » » الا آنا نحده يدرك ارتباط هذا الحديث بالمشكلة 
الدينية ( أو الفلسفية ) التی تدور حول « البر والاختیار » م 
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فينتهز هذه الفرصة لشرح معنی « الامکان » » دون أن شمر 
القارىء بأنه قحم على دراسته النطقیه حا.ءيثا کلامیاً أو 
ميتافيزيقيثا . ولا بجد ابن حزم بأسا من أن يداثل على صحة 
رأبه بعض الأمثلة » فتراه ول : « ان اس والعقل قد ثبت 
فيهما أن بين مشى القاعد الصحیح الوارح واطسم الغير 
ممنوع » وبين مشى المقعد البطل الساقين فرق » وهذا فرق بين 
« الممكن » و « الممتنع » . وكذلك فيهما أن بين قعود الصحيح 
الذی ذكرنا ( أنه ) اذا شاء تر*كه تر که » وبين قعود المقعد الذى 
لو رام جهده تركه لم قدر » فرق واضحا » وهذا فرق بين 
المکن والممتنع . والواجب أن شلزم من قال بخلاف قولنا أن 
لا يتأهب للجوع اذا أصابه » بأكل الطعام » لأنه ان کان انتهی 
أجلثه فواجب أن عوت » وان كان لم يتنه أجله فممتنع أن 
عوت . وينبغى أن يقتحم النيران اذا كان فالممغيكب أنه لايحترق 
غممتنع أن يحترق . فيلزم خالفنا أن تأهئبه وفكرته وسعيه فیما 
يدفع عن نفسه البرد والعطش والأذى كتأهبه لدفع حركة الفلك 
أو لمنع الشمس من الطلوع ...6 ]١‏ وواضح من هذا النص 
أن ابن حزم يستند الى التفرقة المنطقية بين الواجب والممتنع 
والممكن » من أجل التمیز بين « الأفمال الاختيارية » 
و « الأفعال الاضطرارية > » على اعتبار أن الفغل الاختيارى 
ممتنع على ذى الجوارح المعتكة » بينما هو ممكن بالنسبة الى 
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ذى الجوارح السليمة . . « وائنا بالضرورة نعلم أن المقعد لو ر ام 
ایام جهده لا أمكنه » وتقطع یقت أنه لا يقوم ؛ وأن الصحيح 
الموارح لا ندرى اذا رأناه 0 آم یتکیء أم نتمادى 
على قعوده » وکل ذلك منه ممكن .. 

واذا کان Mla‏ 
بأن كتب آرسطو ف حدود الكلام کنب سالمة مفيدة دالة على 
توحيد الله » فما ذلك الا لأنه قد فطن الى أن فى استطاعة المنطفىي 
الافادة من القواعد المنطقية لتأبيد الكثير من العقائد الدننة 
أو الحقائق الشرعية . فابن حزم مثلا م حینما بتحدث عن 
و العدد » لا يقتصر على القول بانه « الكم المتفصل » » بل 
هو يضيف الى هذا التعريف « أن الواحد ليس عددا » لأن 
العتدد هو ما وجد عدد آخر مساو له » ولیس للواحد عدد 
ا مسا ماو 
حینثذ ...۰ » ۲ . ومعنی هذا آن الواحد مبداً » ولیس عددا » 
وبالتالی 1 الله الواحد الق انما هو الالق البندیء لمع 
الق » دون أن بکون هو نفسه عددا » ولا معدودا » فى حين 
أن الق كله معدود . وابن حزم حين بتحدث - مثلا س عن 
الواحد والكثير » فانه يقسم الموجودات إلى قسمين لا ثالث 
لهما : الخالق الواحد الأول الذى لع يتزل » والمخلوقات المتعددة 


(1) ابن حزم : » الفصل فى الملل والاهواء والتجل » » الجزء الثالث » 
س ۲۳ - ص ۲۲ 
(۲) « التثریب لد اعلق » » ص ۵۲ ( والظر ایضا ص للع') ۰ 


ين 


التى هی عثابة جواهر ذات آعراض . وهو بهذه القسمة ینفی 
عن الله اسم « الجوهر » » لأن « الواحد » لا يتسم بصفات » 
ولا تحمّل عليه محمولات » ولا تجوز عليه أعراض . ومعنی 
هذا « أن الخالق عز وجل لیس حاملا ولا محمولا بوجه من 
الوجوه » ۱ . وهو يعبر عن هذه الحقيقة ی موضع آخر فیقول : 
« کل ما دون الخالق عز وجل ينقسم قسمين : جوهر ولاجوهر . 
فالموهر هو الجسم ی والجسم هو الجوهر ؛ ولا شىء دون 
الخالق تعالى الا جسم محمول فى جسم . وقد أثبت غيرنا جوهرا 
ليس چسماً وهذا باطل . » ۲ . وهو حين يتحدث عن الأسماء 
الفردة » ووقوع الأسماء كلها على مسميات ؛ ينتهز هذه 
الفرصة فیتحدث عن آسماء الله تعالى قائلا انها آسماء آعلام 
ورد بها النص » دون أن تکون مشنقة من شىء أصلا . « وأما 
صفات الفعل له تعالی فمشتقة من آفعاله » کالحیی والمیت » 
وما أشبه ذلك » وتلك الأفعال آعراض حادثة فى خلقه » لا فيه » 
تعالى الله عن ذلك » ۲ . وهو يشير عند تعرضه لباب الاضافة 
الى أن بعض أصحاب الفلسفة قد زعم أن البارى تعالى جسم : 
لأن الفاعل من أجل فعله جسم » والبارى جل وتعالى فاعل » 
فهو اذن لا بد من أن _یکون جسم . وفات هؤؤلاء ‏ فيما يقول 
ابن حزم أنه « ليس من أجل أن الفاعل فاعل وجب أن یکون 


۱ 5ترجع السايق ؛ ص ۱۷۴-۱5 
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جسما » لکن الصواب ف القضية أن تقول : الفاعل بالفعل 
فاعل أو ذو فعل » فهذه قضية صحيحة تعلمها اللفس بأول 
العقل . وقد غالط بعضهم فقال السمیع بالسمع سمیع » والمى 
بالحياة حی » فأرادوا أن يوجبوا للباری تعالی حياة وسمعاً » 
تعالی الله عن ذلك علو*! كبير؟ . ونحن لم نسم" الباری تعانى 
حيا من أجل وجود الیاة له » فيلزمنا اضافة اشاة اليه » وكذلك 
التسمية له تعالى بأنه بصي » واعا سميناه حیا وسمبعاً وبصيرآ 
اتباعا للنص » لا لمعنى أوجب ذلك ؛ وليس شىء من ذلك 
مشتقاً من عرض فيه .. فكل هذا تركيب لا يكون الا ق 
متحداث » وانما هذه أسماء أعلام للباری تعالى فقط ... ۱ . 

ولیس فى وسعنا ‏ بطبيعة الحال ‏ أن تفيض ف بيان تلك 
الأمثلة الشرعية والفقهية والكلامية التى شاء ابن حزم أن يطبق 
عليها قواعد المنطق الأرسططالى » واعا حسبنا آن تقول ان 
حرص ابن حزم على التقريب بين المنطق والشريعة قد اضطره 
فى كثير من الاحیان الى اصطناع مصطلحات منطقية جديدة » 
كما أله قد أدى به الى الانتقاص من قيمة « الاستقراء » » 
وانکار مبدأ العلية » وتجنب استعمال لفظ « القياس » .. الخ . 
ول يلون هذا وحده سببا كافيا للقول بآن كتابه فى المنطق 
< كثير الغلتط » بين السقط » ؟ أو هل کون فى تحاثی ابن 


() المرجع السابق : ص 1۰ ب ٩۱‏ 


۱۳۹ 


حزم لاستعمال الحروف والرموز ف التعبیر عن القضايا » مبرر 
كاف للقول بأنه « خالف آرسطو واضع النطق » مخالفة من 
لم يفهم غرضه » ولا ارتاض ف كتبه » ١‏ ؟ هدو لا أن جرد 
الاكثار من ايراد الأمثلة الشرعية لا یکفی للطمن فى قيمة الجهد 
العلمى الذى قام به ابن حزم حينما حاول تقريب المنطق الى 
أذهان العامة من الناس » كما آن.تجنب التمثيل باطروف 
والرموز لا ينطوى فى حد ذاته على أية مخالفة خطيرة لروح 
المنطق الأرسططالى . ويبقى أن يكون القائلون بخروج ابن 
حزم على قواعد المنطق الأرسططالى قد وجدوا ف تضاعيف 
کنابه أخطاء صربحة أو انحرافات خطيرة بررت ف ظنهم الحكم 
على صاحب هذا الكتاب بأنه لم يفهم أرسطو ولم يدرك دلالة 
منطقه . وقد حاول كاتب هذه السطور أن يقف على بعض تلك. 
الأخطاء أو الانحرافات » فكان من بين ما لاحظه ‏ مثلا ‏ أن. 
ابن حزم یسمی التقابل القائم بين الصحة والمرض » أو بين. 
الحياة والموت 6 أو بين الاجتماع والافتراق « تنافضاً » ( أو 
« تنافيا » على حد. تعبيره هو ) ۲» فى حين أننا هنا بازاء « حدود. 
متضادة © »لا « متناقضة » . ومن ذلك أيضا أن ابن حزم يعتبر 
التقابل القائم بين القضيتين الكلية الموجبة والكلية السالبة شد 


» ابن بسام : كتاب « الاخيرة » ؛ المجلد الأول من القسم الأول‎ )١( 
۱۰ ص‎ ۹ 
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۱۳۷ 


تباینا من التقابل القائم بين القضيتين الكلية الوجبة والحرئية 
السالبة » بحجة أن النفى فى الالة الأولى ينصب على كل 
ما تقرره القضية » فى حين أن النفى ق الالة الثائية لا نصب 
الا على بعض ما تثبته القضية . ولهذا فانه يسمى تقایل 
« التضاد » باسم « النفى العام » » بيئما نراه يسمى تقابل 
« التناقض » باسم « النفى الخاص » ١‏ . وفات ابن حزم أن 
تقایل « التناقض » أقوى من تقایل « التضاد » ؛ لا لاختلاف 
الفضيتين التناقضتین كيا و کمآمعاه فىحين أن القضيتين التضادتن 
تختلفان كيفا فقط » واعا لأن القضيتين التناقضتین لا تصدفان 

معا ولا تكذبان معا » فى حين أن القضيتين التضادتین لا تصدقان 
معا » ولکنهما قد تکذبان معا . ومن ذلك أيضا قول ابن حزم : 
9 آذ توا اذا فا شم نوات مدن 
أن لا يكون » وقلت غير ممتنع أن بیکون » وغیر ممتنم أن 
لا کون » وقلت غير واجب أن لا يكون » فکلها متلامات آی. 
متفقات العانی ۲ » . ولا شك أن هذا القول اما یجعل من 
« السکن » ما ليس عمتنم » من غير أن بشترط فيه أن یکون 
واجبا أو غير واجب . وهذا هو النطاً الذى نبهنا اليه ابن سينا 
حينما قال ان العامة نظن أن المکن هو ما ليس عمتنم » فيكون 
غير الممكن هو ما ليس بغير ممتنع » أى الممتنع » دون أدنى 


(۲) المرجع السابق : مر ۱.۲ 


۱۳۸ 


اشارة الى الوجوب أو عدمه ۱ ... ومهما يكن من شىء » فقد 
قدم لنا ابن حزم فى کتاب « التقریب » عتر'ضا طریفا مشوفا 
لنطق أرسطو » فکان بذلك خير من شرح مستغلقه » وآوضح 
غامضة » وقركب بعيده ! 


(۱) ابن سينا : « النجاة » » قسم المنطق ؛ ص ۱۸ 


۱۳۹ 


الفصزات ان 


لو اننا استرجعنا آسماء کنب ابن حزم التی أتينا على 
ذكرها فيما تقدم » لوجدا أن الخاف الأكبر منها قد انطوی 
على مناقشات جدلية » ومناظرات فقهية » ومساجلات كلامية » 
مما دا بالكثير من مقورخی الفكر الاسلامى الى ادراج اسم 
ابن حزم فى عداد « آهل الجدل » . ولعل من هذا القبيل مثلا 
ما فعله المأورخ الأنداسى أبو مروان بن حيان حينما كتب 
یقول : « ولهذا الشيخ أبى محمد مع يهود لعنهم الله » ومع 
غيرهم من أولى المذاهب المرفوضة من أهل الاسلام » مجالس 
A eg‏ 
آشهرها ف علم الجدل کتابه السمی كتاب الفصل بين 
الآراء والنحل » وکتاب الصادع والرادع ی و 8 
اتتاویل من فرق السلمین » وکتاب الرد على من قال 
بالتقليد .... الخ . » ١‏ وان ابن حزم تصه ليروى لنا ف أحد 
المواضع آنه كان يتناقش یوما مع أبى عبد الله محمد بن كليب 


(۱) ياقوت الحموى 4 « معجم الادباء » » طبعة القاهرة » تحقیق الدکتور 
قريد الرفاعى » ج ۱۲ » ص ۲۵۱ 


(+ 


( من أهل القيروان ) حول ماهية الب ومعانیه » فقال له هذا 
الرجل : « آئت رجل" جدلی" » ولا جدل فى الب تفت 
اليه ١‏ » . وواضح" من هذه العبارة أن شهرة ابن حزم الجدلية 
قد جاوزت بلاد الأندلس تقسها » بسبب اتتشار كتبه فى الرد 
على غير المسلمين » ومناقشة أهل الفرق » ودحض بعض نظريات 
الأشاعرة وغيرهم من المتكلمين . والمق أن المتأمثل فى کتاب 
« الفصل » » يعجب لقدرة أبن حزم الهائلة على الجدل » وطول 
باعه فى المناقشة » وصلابة عوده فى مضمار التحدى الفلسفی . 
وأغلب الظن أن ما شاهده ابن حزم فى عصره من استهتار 
اشکام بأمور الشربعة » وتهاونهم فى الدفاع عن الاسلام » عو 
الذی حدا به الى خوض کل تلك المعارك الفكرية مع آهل 
العقائد الأخرى من هود » ومسيحيين » ومانو تین » وملحدين » 
ومشرکین ... وهو ينص على هذا صراحة فى مقدمة احدی 
رسائله فیقول : « اللهم انا نشكو اليك تشاغل أهل الممالك 
من أهل ماشتنا بدفياهم عن اقامة دينهم » وبعمارة قصور يتركونها 
عما قرب عن عمارة شریعتهم اللازمة لهم فى معادهم ودار 
قرارهم ... حتى استشرف لذلك آهل القلة والذمة » وافطلقت 
آلسنة أهل الکفر والشرك ما لو حقق النظر أرباب الدنیا لاهتموا 


۷ لبی حرم : « ظوق السامة فى الالفة والالاف * / ظبمة القاهرة » ۷۹16 »¢ 
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الامتعاض للديانة الزهراء والممية للملة العر اء ۱ 6 ۰ 


ولئن كان الکثیرون من محاصری اين حزم قد عابوا عليه 
عنفه فى الجدال » وصرامته فى الحكم على آراء خالفیه » حتى 
تقد قيل عنه انه كان « یصاه* متعتار ضته" سلك؟ الجندل » ۽ 
الا أننا نحد فى تضاعيف کنبه الكثير من الدلائل على نزاهته 
الفكرية وآمانته الفلسفية . فاین حزم مثلا بت لا يبدأ 
حدثه داعا عهاجمة خص مه أو تسفیه ره » أو الطعن ق 
شخصه ء بل هو بحاول على قدر الستطاع سرد حجج خصمه 
واحدة بعد الأخرى » مورد؟ فى كثير من الأحیان آقاویل اللتصم 
. بحذافيرها ( كما فعل مثلا فى رده على ابن النغريلة اليهودى ) ؛ 
ثم لا يلبث بعد ذلك أن یکشف لنا عما تنطوى عليه من بطلان 
مناقشا كل حجة من حجج خصمه على حدة » واضعا نصب عينيه 
داعا الوصول الى الق ؛ لا جرد الاتنصار لرأبه الشخصى . 
ویروی لنا ابن حزم اله ناظر يونا رجلا من آصحابه فى اة 
من السائل فأفحمه « لبكوء كان فى لسانه » » وانفض الحلس 
على أنه هو الحق" » فلما عاد الى منزله » خطرت له فکرة » 
فراح ببحث فى بعض مراجعه » وسرعان ما اهتدی الى برهان 
صحیح يبين بطلان قوله وصحهة قول خصمه » وكان معه أحد 
آصحابه ممن شهد ذلك الجلس » فعرفه ابن حزم بالأمر » وقال 


(۱) ابن حرم : « الرد على ابن النغريلة الیهودی » ء طبعة القاهرة » تحقیق 
الد کتود احسمان عباس » ۱-۹۰ ( مکتبة دار العروبة ) » ص ۵؟ 
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له انه بريد العودة الى ختصسه » واعلامه بأنه المحق » و الاعتر اف 
آمامه بأنه كان متبطلا ! « فهجم عليه (أى على صديقه) من ذلك 
أمر مثبمت » وقال لى ( أى لابن حزم ) : وتسمح تفسئك 
بهذا ۶ ! فقلت له : نعم » ولو أمكننى ذلك فى وقتى هذا ؛ 
ما أخرته الى غد ١‏ » . وواضح” من هذه القصة أن ابن حزم 
لم نكن يدعى لنفسه أنه معصوم” من النطاً » أو أن الرأى هو 
الضرورة ما ارتآه » واعا كان بری ف الحدل وصالا فكريا 
تراد من ورائه الوصول الى المقيقة » لا جرد افحام الختصنم . 

وقد قدم لنا ابن حزم ف نهاية كتابه المشهور المسمى باس 
« التقرب للد المنطق » عرضاً مسهباً لأهم قواعد الجدل وآدان 
الناظرة » فبيكن لنا الفارق الكبير بين المدل والسفسطة » 
وأظهرنا على ضرورة التمييز بين « الجدل الممدوح » و « الجدل 
المذموم » . والدل المدوح فى رأى این حزم اعا هو ذلك 
الذى أوصانا به الله تعالى ف قوله : « ولا تحادلوا آهل الكتاب 
الا بالتى هی أحسن » الا الذين ظلموا منهم » » فآمر عز وجل 
ضرورة الناظرة » مع الترفق والانصاف ف الدال » وترك 
التعسف والبداء والاستطالة » اللهم الا اذا كان التناظر هو 
البادىء شیء من ذلك ... وأما الحدل المذموم فهو ذلك الذى 
عبر عنه ابن حزم ى موضع آخر بقوله : « المذموم وجهان : 
أحدهما من جادل بغير علم > والثانی من جادل ناصر؟ للباطل 


(1) ابن حزم : « التقريب لد المنطق والدخل اليه » » تحقيق الدکترر 
احسان عباس ؛ بیروث » ص 1556 
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يشخب وقویه بعد ظهور الق . وهلاء الذمومون هم الذین 
قال الله تعالی فيهم : « ألم تر الى الذين یجادلون ف آیات الله 
أتى بصرفون » » وقوله تعالى : « ومن الناس من يجادل فى 
لله بغير علم » ويتبع کل شيطان مريد » » وقوله تعالى : < ومن 
الناس من بجادل ف الله بغير على ولا هدى ولا كتاب منیر ..6. 
فبيكن تعالی كما ترى أن الجدال المحرم هو الجدال الذى يجادل 
به لينصر الباطل » ويبطل الق بغير علم . » ١‏ . واين حزم 
بحدثنا ف موضع آخر عن هذا النوع من الدال فيقول انه 
ليس أبعد عن جادة الصواب من آوشك الذين یتبجتحون 
بقدرتهم فى الجدل » فيقرر الواحد منهم أنه « قادر على أن 
بحعل للق باطلا والباطل حقا » ۲۱ » وأمثال هولاء ‏ فى رأى 
ابن حزم « سفلة أرذال » آهل كذب وشر ومتخترقة » » لأنه 
ليس ف قدرة خلوق أصلا أن بحیل الخطآ صواباً » والصواب 
خطاً » اللهم الا أن يكون من ضعف العقل وقلة العلم بحيث 
بختلط عليه الق بالباطل والباطل بالق ! ولعل هذا هو السر 
فى كل تلك « الجدليات الفاسدة والشغبيات الساقطة » التى 
طالما حفلت بها مجالس المتناظرين . 


وأما الشرط الأول لقيام المناظرة ‏ ف رأى ابن حزم - 
فهو أن يكون المتناظران طالبتى حقيقة » لا بجرد متصارعين 
() ابن حرم : « الاحكام فى آصول الاحکام » » طبعة القاهرة » الجرم الاول » 


ص ۲۱ ۲ ) ۰ 
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يريد کل واحد منهما أن يكون هو الغالب لا الغلوب ! « فاذا 
اتفق أن تكون التناظران هكذا » فتلك مناظرة فاضلة حمدة 
العاقبة بوشك أن تنحل عن خير مضمون » . وأما اذا كان 
المتناظران غالطين أو مغالطين » أو كان أحدهما جاهلا مکایرا 4 
والثانی غالطا أو مغائطا » ختلك « مناظرة يكثر فيها الشغب »> 
ویعظم النصب » ويكثر الصخب » ويشتد الغضب » ويوشك 
أن تشتد مضرتها » وأما المنفعة فلا منفعة . » ۱ . ومعنى هذا 
أنه لا بد للمتجادلين من أن سكونا مخلصمتين ف طلب الق »> 
بحيث لا سغى الواحد منهما بجدله جرد الاتتصار على خصمه »> 
أو الاستطالة عليه بلسانه » بل طلب الق لذاته » والتزام 
الانصاف الذى هو غاية العدل ف المناظرة ۲ . وابن حزم تفسه 
يسارع الى الاعتراف بأنه على استعداد للتخلى عن ريه » اذ؛ 
نبيكن له خطاً ما استمسك به » أو صواب ما قال به متخالفه . 
وهو يعبثر عن هذا المعنى بقوله : « ... فنقول جدین مقر" ين 
ان وجدنا أهدى منه اتبعناه » وثركنا ما فحن عليه . » ۲ . 
بيد أن جرد القول بان الغاية من الجدل هى بلوغ «المقيقة» 
يفترض بالضرورة رفض نظرية السوفسطائین الذین ببطلون 


)١(‏ ابن حرم : « التقریب لد المنطق والدخل اليه » » طبعة بيروت © دار 
مكتبة الحياة » ص 1۸١‏ 

(۲) محمد آبو زهرة : « أبن حزم حیائه ومصره - آراژه وفقهه » » 
دار الفكر العربی ؛ ۱۹۰6 ۶ ص ۱۸۷ 

(۲) اين حرم ؛ الاحکام فى أمول الاحکام » ؛ النزم ول » ص ۲۰ 


۱۳۵ 


الحقائق » ونبذ مزاعم ١‏ مض آهل النظر من القائلين بتكاف 
الأدلة . وابن حزم ی بالأدلة الفلسفية 
ال ر: نه موی لسن ف اهاد ارا ب 
أنها قد تخطیء أحيانا » فان الخطأ يكون لآفة فى الحاس » لا فى 
المحسوس . ولئن كنا ری أثناء النوم أشياء تتوهم أنها 
حقاثق » فاذا ما استیقظنا تبين لنا آنها لم تكن سوى آضفاث 
أحلام » الا أن عقلنا « شاهد بالفرق بين ما يخيكل الى النائم . 
وبين ما يدركه المستيقظ » ١‏ ؛ وابن حزم برد على الشكاك مد. 
آم غير صحيح ولا موجود 7 فان قالوا هو موجود صحيح منا » 
آشتوا آنضا حقيقة ما » وان قالوا هو غير موجود » نفوا الشك 
وأبطلوه » وف ابطال الشك اثبات المقاثق أو القطم على 
ابطالها . » " وعضِى ابن حزم الى حد أبعد من ذلك فیفند مزاعم 
الائلين بالسية من السوفسطایین بحجة « أن الوه حق علد 
من هو عنده حق » وباطل عند من هو عنده باطل » ! ورد ابن 
حزم على هذا الزعم أن الشیء لا یکون حقا باعتفاد من اعتقد 
أنه حق » كما أنه لا سطل باعتقاد من اعتقد آنه باطل » واه 
بكون الشیء حقا بكونه موجوداً ثابتا » سواء اعتقد الرء أنه 
حق آم اعتقد أنه باطل . ومعنى هذا أن الق والباطل - فى رأى 
این حزم مسميان يصدقان على الأشياء كما هی ف الأعيان » 


» و (۲) ابن حرم : « الفصل ف الملل والأهواء والنحيل » » الجزم الأول‎ )١( 
٩ ۸ ص‎ 


۱۳ 


لا كما هی فى الأذهان » والا « لكان الثیء معدوماً وموجود؟ 
فى حال واحدة فى ذاته » وهذا عين الحال . » ۱ . 

وأما القائلون تكافق الأدلة فانهم بزعمون أنه لا موجبه 
لترجيح رأى على آخر أو تغليب دبانة على أخرى : اذ لو كان 
ثة قول ظاهر الغلبة » لما أشكل على أحد » وبالتالى لبدا الق 
للناس ظاهراً . « فلما بطل هذا صح أن كل طائفة تتبع امه 
. ما نشت عليه » واما ما بخیل.لاحدهم أنه الق » دون تثشت 
ولا قين . » ۲ هذا الى آن الرء قد .عتقد مقالة ما » و تعصب 
لها » ویناظر عنها » ویحاجج دونها » ثم تبدو له بادية » فلا پلبث 
أن بعادى ما كان بنصر » مبينا ضلال عقيدة کان هو نفسه من 
آشد التحمسین لها ! ومثل هذا السلك اعا بدلنا على « غساد 
الأدلة وتکافوها جملة » وأن كل دليل فهو هادم“ الاخر ء 
وكلاهما بهدم صاحبه » ؟ . ورد ابن حزم على المجة الأولى مس 
هاتين المجتين أن اشكال الثىء على بعض الناس لا عنى 
العدام كل حقيقة » بل هو یمنی فقط جهل هؤلاء اثاس بحقيقة 
ذلك الثیء ؛ وليس جهل الجاهل حجة ضد العالم ببرهان صحة 
ذلك الشىء . وقد وقع الاختلاف بين الناس » لاختلاف حظوظهم 
من الذکاء أو الفهم » وتفاضل أنصبتهم ار 2 
فلم يكن هذا الاختلاف الا شاهدا علی‌قصور فهم بعض بعض الناس 4 


٩ المرجع السابق : ص‎ )١( 
۱۲۷ الفصل فى اللل والاهواء والنحل » » الزء الخامس » ص‎ « )۲( 
۱۲۳ الرجع السابق » الجرء الخامس » ص‎ )9( 


۱۳۷ 


أو بلادة عقلهم » أو تكاسلهم عن تقصى البرهان . وأما اذا 
ارتفعت هذه الموانع » فهنالك لا بد للبرهان من أن يلوح لهم 
جمیعا ساطع اليقين ١‏ . وابن حزم لا بجد آیضا أدنى صعوبة 
فى تفنيد الحه الثانية القائلة بتقاب بعض الناس من مذهب الى 
مذهب » فان هذه المجة عنده لا تعنى اكثر من أن هناك قوما 
_بخطئون » وآخرين يصيبون ! ولو لم يكن هناك خطأ وصواب » 
لما كان هناك موضع للاتتقال من رأى الى خر » أو التقلب من 
مذهب الى مذهب . والحق أن اقرار أصحاب هذا الرأى بوجود 
خطأ يلزمهم ضرورة” التسليم بوجود صواب ما دام الخطأ هو 
مخالفة الصواب » « فلو لم يكن صواب” » لم يكن خطأ » ولو 
لم يكن برهان » لم يكن شغب خالف للبرهان . » ۲ . 

ولما كان ابن حزم قد رفض أقاويل السوفسطائية » ومزاعم 
القائلين بتكاف الأدلة » فليس بدعا أن فراه شرر « أن المساعة 
فى طلب المقائق لا تجوز آلبتة » واعا هو حق أو باطل ولا يجوز 
أن يكون الثیء حقا باطلا » ولا باطلا حقا ... » ۲ . ومعنى هذا 
لأن هذا القول اعا يعنى أن يكون الشىء باطلا وحفا معا » 
كما یرفض ف الوقت تفسه التسليم بان جميع آقوال 
الناس كاذبة » لأن هذا القول انما يعنى اثبات الشیء 


(۱) الرجم السابق » جاه من ۱۳۰ 

() الرجم السابق » ج ه » ص ۱۳۲ 

› التقریب الى حد الملطق والدخل اليه » ۰ تحقیق د. احسان عباس‎ « ۳٩ 
۱۷۱ ص‎ 


۱۳۸ 


وضده معا . واذن فان فى الاقوال حقا وباطلا » وئصن 
تسرف بالضرورة أن بين, الق والباطل فرقا موجودا 
« وذلك الفرق هو الیرهان » فمن عرف البرهان » عرف الق 
من الباطل . » ١‏ » وهكذا فرى أن دعامة الجدل عند ابن حزم 
انعا هى البرهان ( المفرق بين الق والباطل ) ؛ وليس البرهان 
فى نظره سوى الرجوع الى الحواس والعقل ( من قرب أو من 

ويشرح لنا ابن حزم ف كتابه « التقريب » » وف كتابه 
« الفصل » » ماهية البراهين الجامعة الموصلة الى معرفة الق 4 
فيقرر أن لدينا جمیصا - الى جانب ادراكات الواس 
لحسوساتها - ادراکا سادسا يتم عن طريق البديهيات . فالطفل 
الصعير بعلم آن الزء أقل منالكل » وأن المتضادين لايجتمعان 7 
وأن الجسم الواحد لا عکن أن يكون ق مكانين فى وقت واحد » 
وأن الطويل زائد على مقدار ما هو آقصر منه » وأن الغيب 
لا بعلمه أحد ... الخ . بل ان ابن حزم ليذهب الى أن الطفل 
يستطيع بالبداهة التمييز بين الق والباطل : « فانه اذا أ“خبير 
بخبر تجده فى بعض الأوقات لا يصدثقه » حتى اذا تظاهر عندم 
عخبر آخر وآخر صدقه وسكن الى ذلك ... واذا ذكرت له 
أمر؟ ما » قال متى كان » واذا قلت له لم تفمل كذا وكذا » قال 
ما كنت أفعله » وهذا علم“ منه بأنه لا يكون شىء مما فى العالم 
الا فى زمان ... واذا رأى شيئا لا عرفه قال : أى شىء هذا 3 


(۱) « الفصل تى الملل والاهواء والشحل » > الجزاء الخامس »2 ص ۱۲۵ 


۳۳۹ 


اذا شرح له سكت ... واذا رأى شيئا قال من عمل هذا 7 
ولا يقنع البتة بأنه انسل دون عامل » واذا رأى بيد آخر شيئا 
قاں : من أعطاك هذا ؟ ... ( وهو ) يكذب بعض ما شُخبر به » 
ويصد”ق بعضه » وبتوقف فى بعضه ... الخ » ١‏ » وصفوة القول 
أن هناك « بدهیات » لا بختلف فیها ذو عقل » ولا شك ذو 
غییز صحيح فى أنها صادقة لا امتراء فيها » وتلك هى « أوائل 
العقل » التى لا بجهلها الا جنون » أو معتوه » أو جاهل الط 
حسگه ويكاير عقله . وابن حزم بسترسل ف نداد تلك 
المقدمات » لكى بخلّص الى القول بأنه لا بد للاستدلال من 
الاستناد الى آمثال هذه البديهيات التى هی المقدمات الضرورية 
لكل برهان . « وما شهدت له مقدمة من هذه المقدمات بالصحة 
فهو صحيح متيقئن » وما لم تشسهد له بالصحة فهو باطل 
ساقط .© ۲ . 

ولکن » اذا كان الاصل فى کل تفکر هو تلك القدماث 
البديهية التی لا بختلف علیها اثنان » فمن أبين نش الحطا فى 
استدلالات الناس » وكيف دب الساد فى الکثیر من أقبسة 
الفلاسفة ؟ هذا ما يرد عليه ابن حزم بقوله ان الرجوع الى تلك 
« البدیهیات العقلية » قد يكون من قرب أو من بعد » فما كان 
من قرب فهو أظهر الى كل نفس وآمکن للفهم ؛ ‏ وکلما بعدت 
القدمات المذكورة » صعب العمل ف الاستدلال » حتى بقع 


امه 


)1( « الفصل فى الملل والأهواء واللجل » ج ۱ ؛ ص ۵ - ٩‏ 
(۲) الرجم السابق » ج ١‏ ؛ ص۷ 


۱۰ 


فى ذلك الغلط » الا للفتهم الفوی الفهم والتمییز » ۱ . وکا 
أن الأعداد القليلة سهلة الجمع بحيث قلما بقع فبها غلط » فى 
حين يصعب جمع الأعداد الكبيرة » فيزيد احتمال الوقوع فى 
الخطأ عند جمعها » فكذلك عكن القول بأن الاستدلال السند 
الى مقدمات قريبة سهل » بينما الاستدلال القائم على مقدمات 
بعيدة صعب ؛ أو هو على الأصح فى حاجة الى جهد عقلی 
شاق . ويضرب لنا ابن حزم مثلا فيقول اننا نعلم بالبداهة أن 
الغيب سر مححتب » فاذا رأينا شخصين : يحكى أحدهما خيراً 
كاذبا بلویلا » ثم يأتى الآخر .وهو لم يسمعه ‏ فيحكى ذلك 
اطبر بعيئه كما هو دون أدنى زيادة أو نقصان » آمکننا أن 
نحكم باستحالة كذب ذلك الخبر » والا لكان الاکی لذلك 
الخبر عالماً بالغیب » ما دام علم الغيب انما هو الاخبار عما لا يعلم 
المتخبر عنه عا هو عليه . وهكذا بستتنج ابن حزم أن « كل 
ما تقله من الأخبار اثنان فصاعد؟ مفترقان قد أيقنا أنهما 

يجتمعا ولا تشاعرا » فلم ,یختلفا فيه » فبالضرورة عم أنه حق 
متیقن مقطوع به على غیبه . وبهذا علمنا صحة موت من مات » 
وولادة من ولد » وعزل من عزل » وولاية من ولی » و ( عرفنا 
كذلك ) البلاد الغائبة عنا » والوقائم واللوك والانبیاء .. 


ودياناتهم 6 والعلماء وأقوالهم والفلاسفة وحكمهم 558 الخ >" 


(۷ و ۲ ) الرجع الابق » ج ۱ » ص ۷ 


۱:۱ 


واذن فان دعامة الكدل ‏ ف رأى ابن حزم اعا هی 
القدرة على الاستدلال » ابتداء* من تلك القدمات الأولية » 
أو هی بالگحری العلم « بحدود الکلام » بویناء بعضه على 
بعض » وتقديم المقدمات » واتناجها النتائج التى يقوم بها 
البرهان وتصدق أبد؟ » أو تمبيزها من المقدمات التی تصدق 
مرة وتکذب آخری ولا شغی أن عتبر بها ۰ » ١‏ . ولا كان 
العقل هو البداً الذى يستطيع الرء عن طريقه تمييز القول 
الصحيح مما ليس بصحيح من الأقوال » فان المهمة القيقية 
للباحث اللدلى اعا هى رد تتائجه الى مقدمات أولية لا تحتمل 
الكذب . ولهذا يقرر ابن حزم مرة أخرى أن « الصحيح من 
الأقوال يشهد له العقل والحواس ببراهين ترده الى العقل والى 
اواس رد*! صصح . وأما الباطل فينقطع ويقف » قبل أن 
يبلغ الى العقل والی الحواس ... » ۲ وسواء آکان موضوع 
جدالنا هو بعض القضايا الطبيعية » أم بعض الأحكام الشريعية » 
فاته لا بد لنا فى كلتا الالتين من تحر”ى الصواب »© بحیث 
لا نستنتج من النتائج الا ما توجبه مقدمات موجودة عن مثلها » 
وهلم" چر؟ الى أن تبلغ « أوائل العقل واطس » ۲ . وليست 
« السفسطة © التی تحدث عنها الأوائل سوی الافطلاق من 


4 التقریب لد المنطق والمدخل اليه » » طيعة الدکتور احسان عباس‎ « )١( 
٠١ بروت » ص‎ 

(۲) « الفصل ف الملل والامواء والتحل » » جاه » من 115 

۷ «التقريب لد النطق » » ص ۱۷۲ 


۱:۲ 


د مقدمات فاسدة > » أو « الشغب » الناصر للباطل بسلاح 
« التلبيس » . وابن حزم يفيض ف شرح مظاهر هدا 
د التلبيس » » فيحدثنا عن الكثير من المغالطات اللفظية » كما 
يتوقف طويلا عند أخطاء الاستدلال وشتى « الجدليسان 
الفاسدة » . وهو يضيف الى هذا كله أن التجرد عن الهوى 
شرط ضرورى لصحة الحكم ونزاهة الاستدلال » فان الآراء 
المتسبتقة والتحزبات البغيضة کثیر؟ ما تقف حجر عثرة فى سبيل 
الوصول الى تمييز صحيح الفکر من فاسده . « واعلم أنه لا 
يدرك الأشياء على حقائقها الا من جرد تفه عن الأهواء كلها » 
ونظر فى الآراء كلها نظر؟ واحد؟ مستواً لا عيل الى شىء منها » 
وفتش أخلاق نفسه بعقله تفتیشا لا نترك فيها من الموی 
والتقلید شیثا البثة ...» ۱ . 

وحینما يحدثنا ابن حزم عن أصول الجدل » فانه لا یتناسی 
ب وهو الفيلسوف الأخلاقى الذى قدكم لنا کتان فى « أخلاق 
النفس والسيرة الفاضلة » ب أن بشير الى الصفات الأخلاقية 
التى لا بد من توافرها فى أهل الجدل . فهو يحذئر المتجادلين 
ب مثلا ب. من التقول على خصومهم » أو التباهى بآرائهم » أو 
تسفيه حجج الآخرين بغير وجه حق ... الخ . ولعل من هذا 
القبيل مثلا قوله : « وان أعجبت بآرائك » فتفكر فى سقطاتك » 
واحفظها ولا تسها » وف كل رأى قدرته صوابا فخرج بخلاف 
هدرگ » وأصاب غيرك » واخطات آنت . فانك ان فعلت ذلك » 


(۱) الرجع السابق » ص ۱۸۱ 


۱:۳ 


فاقل آحوالك أن بوازن سقوط رأيك صوابه » فتخرج لا لك 
ولا عليك » والاغلب أن خطأك آکثر من صوابك ... » ۱ . وهو 
ينبهنا ‏ فى موضع آخر - الى ضرورة « طلب المحق لنفسه 
فقط » » لا لكسب مديح الناس » أو التفاخر بأية موهبة عقلية . 
وآما الآفة الكبرى التى بحدر نا منها ابن حزم فهى « الکذب » , 
لأن « الكذب أصل کل فاحشة » وجامع کل سوء » وجالب 
لقت الله عز وجل ... وهل الكفر الا" كذب على الله ۶ .. » والله 
الق وهو بحب ان » وبالحق قامت السماوات والأرض ۳۲.۰ . 
ومن مظاهر الكذب ف الدل أذ يتقوكل الرء خصمه ما لم يقل 
فيكذب » أو أن بتجاهل حججه ولا يتقصتّى آدلته » فيكون 
بذلك ظالما له وغير منصف للحق نفسه . وابن حزم ينص أيضاً 
على خطأ آخر طالما وقع فيه المتناظرون . ألا وهو معارضة الط 
بالخطأ فى المناظرة « مثل أن ول السائل للمسئول : أنت تقول 
كذا » أو لم تقول كذا » فيقول المجيب : وأنت تقول آیضا 
كذا » فيآتيه عثل ما أنكر هو عليه أو أشنع » فهذا كله خطأً 
فاحش » وعار عظيم » واقتداء باقطاً .. » ۲ . وقد کون من 
مظاهر التز ف الفكرى ف الناظرة تعشد الغموض أو اصطناع 


"1 رسالة الاخلاق » طبعة القاهرة » ۱۹۱۲ ) ص‎ « )١( 

(؟) « طوق الحمامة فى الالفة والالاف » » طبعة القاهرة » ۱۹۸6 ٠‏ تحقیق 
حسن کامل الصیرق 4 ص لاه 
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ابن حزم تلحق الغموض والتعمية بالخيانة الفكرية والز یف 
العقلى » فاننا نعرف عنه طريقته الظاهرية فى معالة المواضيع 
بوضوح وصراحة . ولعل هذا ما لاحظه أحد الباحثین حا 
وصف لنا منهج ابن حزم فقال : « انه لا يؤو”ل كالباطنية » ولا 
قیس كالحنفية » ولا يكنى ولا يورى ولا يغمغم » بل عثی قدما 
واضحا صریحا لا يحكل.اللفظ أكثر معا یطیق من معتى ».ولا 
بدعى دعوى الا أرفقها بشاهدها » وآیدها عروى متسلسل 
الأسناد . » ١‏ . وابن حزم ينبهنا فى هذا الصدد الى أن بعض 
المتجادلين ( بل بعض المؤلفين ) قد يستعملون کلاماً مستغلقا 
تنه الوه على ار 6۳ او المي ف اة 
کلامم مملوء حكمة » وهو فى المقيقة مملوء هذراً . ونضرب 
لنا ابن حزم مثلا لهذا النوع من التموبه فيقول انه قرأ كتاب 
« اللمع » لأبى الفرج القاضى » فما وجد فيه الا « كلاما معقدا 
مغلقا » لا معنى له الا التناقض والهدم لما بنى . وف زماننا من 
سلك هذا الطريق فى كلامه » فلعمرى لقد أوهم خلنقا كثيرا أنه 
ينطق باحكمة » ولعمرى ان آکثر كلامه ما فهمه هو » فكيف 
يفهمه غيره ) ۰۲۱ 

والحق أن ابن حزم الجدلى اما هو أعدى أعداء التعقيد » 

(۱) ممدوح حتی : مقدمة كتاب « حجة الوداع » لابن حزم » طبعة دمشق » 
دار اليتظة العربية » ص ۸ 


(۲) « التقريب لحد المنطق » » ص ۱۹۷ ( والكتاب المشار اليه هو كتاب 
اللمع ق اصول الفقه ) . 
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والغموض » والتعمية » فهو وجب على التناظر أن بصوغ 
أسئلته واضحة » سليمة من کل تفص أو اشکال » وهو ينبهه 
الى ضرورة تحدید موضوع بحثه تحدید؟ دقیقا صارما » بحيث 
لا تتفتحم على الناطرة ( أو على الناقشة) ما ليس منها ویخداختل 
فى هذا الباب أيضا ما قد يلجأ اليه البعض من استطراد يطيل 
معه الكلام بلا داع » « حتى تسین" آخره أو “لله » ! ومثل 
هذا الاستطراد قد يدفم بالمتناظر الى الانتقال من قول الى 
قول » ومن سوال الى سئوال » على سبيل التخليط. » لا على 
سبيل الابانة . ولا شك أن تكرار الكلام بلا زيادة فاگدة انما 
هو ضرب" من العى” » ان لم تقل بانه متفه لا معنى له . 
والظاهر أن معظم ضروب الجدل التى كانت سائدة فى عصر 
ابن حزم كانت من هذا الطراز » فافنا نجده يندد عثل هذ: 
النوع من التناظر » لما ينتهى اليه فى العادة من سب" وتكفير 
ولعن وسفه وقذف ١‏ .. الخ . وأما المتناظر المنصف فهو ذلك 
الذی تاأمل مقدماته ومقدمات خصمه 6 وتنائحه وتائج 
خصمه » دون أن برضی لنفسه من خصمه الا بالحق الواضح ۴. 

ولکن ليس معنی « الوضوح » فى فظر ابن حزم آن يطالبك 
خصنمك بآن تصور له ما لا سبیل الى 'تصويره » أو ما لا 
صورة له أصلا » فان هناك من المعائى ما لا يقبل التجسیم أو 
التشکیل بآى حال من الأحوال . ویسوق لنا ابن حزم مثلا 


(۱) الرجم السابق : ص ۱۹۷ 
۶ الرجع السابق : ص ۱٩۲‏ 
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فيقول انك اذا آخنیترت" خصمك بآن الواصد الأول لیس 
بجوهر ولا عرض ولا جسم » لأنه ليس حاملا ولا حمولا » 
كما أنه ليس فى زمان ولا فى مكان » فليس من حق خَصنمك 
أن يطلب اليك تشکیل هذا المعنى » اللهم الا اذا كان من حق 
الأعمى أن يكلف البصير أن يصور له الألوان | ومن هذا القبيل 
أيضا ما برویه ابن حزم من آن أحد أصدقائه طلب اليه وما أن 
بريه « الترتض » معزولا عن « الجوهر » قانًا بنفسه » بحجة 
أنه ان" لم یر" ذلك فانه لا يصدق أن يكون ثمة عرض ! وراح 
ابن حزم يريه كيف أن قطعة الطين قد تكون مستديرة » وقد 
تكون مربعة » وقد تکون مثلثة » فتذهب هذه الأعراض حميعا 
وتبقى قطعة الطين كما هی » وكيف أن المرء قد يجلس أو يقوم 
أو يذهب » كما أن الثوب قد يسود“ بعد" بياضه » أو 
قد يُصتبّغ” بلون آخر أحمر كان آم أزرق .. الخ » فلا یکون 
الثوب الا وبا » ولا يكون الانسان (فى جلوسه وقيامه وذهابه) 
الا السا . ولکن صاحبه ظل عند رأيه فى ضرورة رؤته 
للعرض متر الا عن اللوهر » قاتا بذاته ؛ وفاته” أن العرض 
لو قام بنفسه وكان كما يريد » لع يكن عترضآ أصلا ! « ولو 
جاز لكل من لا يتشكل ف نفسه شیء آن پنکره » از للاخثم 
أن ينكر الروائح » والذی ولد آعمی أن پنکر الألوان » ولد 
أن تتکر الفیل والزرافة وکل هذا باطل . وانما بح على العاقل 
أن شت ما آثت البرهان » وشتطل ما آبطل البرهان » وف 
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فيما لم يثبته ولا آبطله برهان » حتی يلوح له الق ١ع‏ . 
وواضح من هذا النص أن ابن حزم لا يريد آن يفيس الغائب 
على الشاهد » لأنه بعلم حق العلم أنه ليس أشنع من ذلك الي 
الذى بقع فيه بعض العلماء حينما بحاولون قياس الغيبيات على 
الطبيجيات مع البون الشاسع بين عالم الغيب وعالم الشهادة ۲ . 

ولم يكن غريبآ على ابن حزم الذى آلف كتابا فى « ابطال 
القياس والرأى والاستحسان والتقليد والتعليل » أن يحمل 
بشدة على الاخذين عبداً « التقليد » أو المتمسكين بآراء 
الأقدمين » أو المستندين فى أحكامهم الى حجج السابقين . وهو 
ينص على ذلك بصراحة فيقول : « التقليد حرام » ولا بحل 
لأحد أن باذ بقول أحد من غير برهان » . وقول فی موضع 
آخر : « اباك وتقليد الآباء » فقد ذم الله عز وجل ذلك » ولو 
كان محمودا لعذر من وجد آباءه زناة أو ستراقا أو على بعض 
الخلال التى هی آخبث مما ذكرنا أن يقتدى بهم *» . ومعنى 
هذا أن ابن حزم يرفض « المذهبية » » ويأبى أن بجيز لأى 
افسان أن بحیء الى عالم. » فيأخذ كل أقواله » وقلدها و شمه 
ف كل ما وصل اليه » دون أن يفرق بين قول وقول » أو بين 


(1) ابن حزم : « التقريب لد النطق والدخل اليه » ؛ صن ۱۰۲ ب ص ۱٩۲‏ 

(؟) سعيد الافغائى : مقدمة للخص « ابطال القياس والرای والاستحسان 
«والتقليد والتعليل » » دمشق ؛ ص ۱۱ 

۲۱ أبن حرم : « النيد » » مطيعة الانوار بمصر سلة .114 ) ص 6م 
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رأى ورآى . وعفی ابن حزم الى حد أبعد من ذلك فیقول : 
« اباك والاغترار بكثرة صواب الواحد » فتقبل له قولة واحدة 
بلا برهان » فقد تخطر ف خلال صوابه عا هو أبين وأوضح مس 
كثير مسا أصاب فيه ۱ » . ومعنى هذا أن ابن حزم يرفض کل 
« سلطة فكرية » » لأنه يرى أن المصيب قد يُختطىء » والساار 
فى طريق الق قد بضل » فلا موضع للتسليم بأى مذهب من 
المذاهب فى جسلته وتفصيله » ولا موجب للأخذ عن أى امام 
من لام » وكأنعا هو نبى معصوم تماما من الخطأ ! وسنری فيا 
بعد كيف نی ابن حزم العصمة عن أى مخلوق ما من الخلوقات : 
فما عدا الا نساء والرسل الذين تقع على يدهم خوارق 
العادات . 

وهکذا نری آن ابن حزم قد اشترط للجدال الکثیر من 
الشروط الفكرية » والنفسية » والأخلاقية » فحعل منه جهدآ 
عقليا شاقا بستلزم اتباع منهج خاص » وبتطلب التجرد عن 
الأهواء » وشتضی الاخلاص لوجه الق » فكان بذلك العدءٍ 
الأكير للسفسطة » والختضنم الأول لشستی ضروب الزيف 
الفکری » والناطق الأسمى باسم العقل والنطق والبحث النزيه 
الموضوعى . ولهذا فاننا نراه بختم حديثه عن الجدل بتوجیه 
النصيحة الى طالبه قائلا : « واعلم أن ما ذكرنا من الوقوف 
على المقائق لا يكون الا بشدة البحث » وشدة البحث لا تكون 


(۱) المرجع السابق » نفس الصفحة ۰ 


الا بكثرة الطالعة طمیع الاراء والأقوال » والنظر ف طبائع 
الأشياء » وسماع حجة كل تج » والنظر فيا والتفتیش 4 
والاشراف على الديانات والتصل والذاهب والاختباران » 
واختلاف الناس وقراءة کتبهم ... الخ۱) 

والتسامل ف مناظرات ابن حزم التى حفلت بها کنبه 
ورسائله » يدرك أن هذا الرجل الذى ناقش الفلاسفة والمتكلمين 
والأئمة والفقهاء وأصحاب الفرق المختلفة كان على المام واسع 
شتی النحل والملل ؛ وعلى دراية كبرى بالكثير من العقائد 
والذاهپ » فکانت حياته الفكرية صراعا مستمر؟ » وجدالة 
طويلا . ولئن کافت بعض مناظرات ابن حزم ( خصوصا مع 
آعداء الاسلام من الشرکین واللحدین ) لم تكن تظو من 
عنف وتطاول ؛ الا آنا نشعر شعورآ واضحا ان ابن حزم كان 
مخلصا فى جدله » مقّمنا عا يقول » شديد التحمّس لا بظثه 
الق . .وقد بأخذ عليه الكثيرون أثه یراع فى جداله كثيرا 
من الشروط !التي نص علیها فى کنبه » و لکن من ال کد أن جدل 
ابن حزم لم يكن من ذلك النوع الذموم الذی وصفه لنا هو 
نفسه حینما تحدث عن الحادل بغير علم » والجادل لنصرة 
الباطل بشغب وتمویه بعد ظهور الق . وفحن لا نتکر أن ابن 
حزم قد اشتط آحیافا فى حکمه على بعض عقائد أصحاب الفرق 
الأخرى » ولكننا غيل الى الظن بأن هذا الشطط لم يكن وليد 
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مکايرة أو عناد » بل كان جرد رع اه این 99 

فى الق خيانة فكرية کبری ! 

ولن نستطيع أن نختم حدیثنا عن ابن حزم ادلی دون أن 
شیر الى عوذج أو أكثر من عاذج جداله مع أهل الديانات 
الأخرى. فهو فى رده مثلا - على ابن النغريلة اليهودى ينتهز 
خرصة ابطال آقوال ختصنمه » فلا یکتفی بالدفاع عن 
الاسلام »> بل عفی الى الهجوم على التوراة » مع الاستشهاد 
بالكثير من النصوص» والتعرض لزاعم رجالات الملة اليهودية . 
وهو عتمد فى مناقشته لنصوص التوراة على الأوليات العقلية 
والمقدمات البديهية © فيسرد الآية أو الخبر أو القصة ثم يفلد 
ما فيها من تناقض أو استحالة أو جافاة للعقل . ولعل من هذ! 
القبيل مثلا ما آورده ابن حزم تقلا عن سفر الخروج من أن الله 
قال لوسی انه سيهئلك بنى اسرائيل » وسيقدمه هو على 
آمة آخری عظيمة » وكان الله يكلم موسى فما لظم » كما يكلم 
الرء صبديقه » فلم يزل مومى نتودد الى ربه » ويطلب اليه 
المغفرة » حتى أخذ الرب بقول موسى ورضى عن شعب اسراكيل ! 
وابن حزم يعقب على هذه الرواية بقوله : « ان فى هذا الفصل 
من السخف غير قليل » .. e‏ 
يقولون علو؟ كبير؟ ... وفیه التکلیم فما لفم » وتحقیق 
والتناقض على الباری تعالى فى كلامه وفعله » دون ا 
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مخرج لهم من هذا ١‏ » . وهنو يورد أيضا فى کل من « الفصل 
ف الملل والأهواء والتحل » » وى « الرد على ابن النعريلة » 
قصه تعبد بنى اسرائيل لعجل من ذهب صنعه لهم هارون أخو 
موسی » وکیف أن موسی عليه السلام وجد بنی اسرائیل عراة 
بين دى المجل + يتغنون ویرقصون » وکان هارون قد عراهم 
بجهالة قلبه ! وهو يعقب على هذه القصة شوله : « هذه نصوصس 
كتابهم . آفیسوخ فى عقل من له أدنى مسكة » أن يكون نبى 
يعسل عجلا للعبادة من دون الله تعالى » ویآمر قومه بعبدوا له » 
ويرقص هو وهم تعظيما للعجل على أنه الههم الذى من مصر 9 
واذا جاز أن يكون عجلا وثنا ويعيدوه » جاز لنبى آخر آن 
بزنی » فكيف یتصتّدق فى شىء من كلامه » وما الذى جمز 
سائر كلامه أولى بالقبول من كلامه وأمره فى العجل #.. والذى 
لا شك فيه عندى أن من بدكل توراتهم » وادخل فيها مثل 
هذا » انما قصد الى ابطال النبوة جملة ۲ » .. ویمجب ابن حزم 
أيضا لا ورد ف التوراة من أن يعقوب عليه السلام صارع ربه 
یله يتمامها ؛ وهو لا يعرف من هو فلما انسلخ الصباح » 
عرف أنه اله » فلسا عرفه أمسكه فقال له ربه : أطلقنى : فقال 
له يعقوب : لا آطلقك حتى تباركتى : فقال له ربه : كيف 
لا أباركك » وأنت كنت قوبا على الله فكيف على الناس ۶ ! ثم 


(۱) « الرد على ابن النغريلة » » ص ٥۸‏ فم ( والبداء تفر ارادة الله 
لتفیر عليه ) ۰ 

(۲) « الرد على ابن التغريلة » » مس ۷۱ 4 « الفصسل ف الملل والاعواء 
والنحل » » چ ۱ ص ١59 15١‏ 
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مس مأبضه » فعرج يعقوب من وقته ! . وهو يعقتب على هذه 
القصة شوله : « ... ولا یجرژ منهم أحد فيقول : ان المصارع 
ليعقوب كان ملكا » فان لفظ اسم الصارع له ف تورانهم 
« الوهيم » وهذا هو اسم الله تعالى وحده بالعبرانية » فلو أن 
هذا الجاهل ( أى ابن النغريلة اليهودى ) تفكر فى مثل هذا 
وشبهه » لعلم أن الق بأبدى غيرهم » وأنهم ف باطل وغرور ؛ 
وعلی ضلال وزور ۱ ) . 

ولسنا نريد أن نسترسل فى اعطاء عاذج آخری لناقشات 
ابن حزم مع الیهود ( وغيرهم من أصحاب العقائد الأخرى ) » 
واعا حسبنا أن نحيل القاریء الى الجزأين الأول والثانی من 
کتاب « الفصل فى الملل والاهواء والتحل » ء فانهما ملیثان 
بالكثير من الناقشات الدقيقة لنصوص التوراة والانجیل » 
لا من وجهة نظر عقلية فحسب » وأا من وجهة نظر تاريخية 
ورجالات النقد التاریخی الى دراسة التوراة والانجيل بروح 
الفيلسوف المتعمق والقورخ الفاحص. الدقق » حتى اننا لنجد 
فى تضاعيف كتبه الكثير من الآراء التى سوف پرددها من بعد 
خصوم الممسحية من أمثال : داقيد شتراوس » وبرونو باور » 
ورتان » وغيرهم . وقد يكوث من الطریف أن يعمد البلحث الى 
القيام بدراسة مقارئة لكتب ابن حزم فى تقد الديائتين البهود.ه 


(1) «۱لرد على ابن التغریلة» ص ۲ «الفصل ف الملل والاهواه والنحل» » 
ج | ؛ ص ۱۱ ت ۱14۲ 
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والسيحية » ومولفات آنصار الفکر اطر من رجالات الدرسة 
الانجليزية العاصرة » فائه واجد بلا شك لدی فیلسوفنا العربى 
الکثیر من الاراء المطابقة لما انتهی اليه آولئك « الف‌کرون 
الثحرار » . ومهما يكن من شىء » فقد كان ابن حزم رجام 
الجدل الأول ف تاريخ الفکر الاندلسی » لا بشهادة أتصارء 
وتلامیذه فحسب » بل وشهادة خصومه ومعارضیه أيضا . ولو 
لم نترك لنا ابن حزم سوی تلك الجلدات الضخمة التی کتبها 
فى مناقشة آهل العقائد الگخری من غير المسلمين » لكان حسيه 
فضرا أن دکون قد قضی حباته فى تعمق دراسة الأديان » 
والشفوص ف أسرار الملل » والعسل على سير آغواو 
المذاهب ... الخ . 
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۰ الم زالالت 


اذا كنا قد تحدئنا عن ابن حزم النطقی » وابن حزم الجدلى » 
ققد وجب علينا الآن أن تتحدث عن ابن حزم المتكلم . ولا رانا 
فى حاجة الى القول بان ابن حزم لم یشغل نفسه بالمنطق » ولم 
يدافع كل هذا الدفاع عن الجدل » الا لكى يستخدم مبادئه 
المنطقية فى مناقشته لآهل الفرق الكلامية » ولكى يطبق منهجه 
الجدلى على دراسته للعقائد الاسلامية . ولن نتسع المجال 
بطبيعة الحال ‏ للاسهاب ف عرض آراء ابن حزم العديدة 
فى نظريات المعتزلة 6 والأشاعرة 6 والرجشة والشعة 6 
والخوارج » واعا سنقتصر على الالمام بأهم المعالم البارزة فى 
مذهبه الكلامى » مكتفين بذکر آرائه فى التوحيد » ونفى 
التشبيه » والأسماء الالهية » والحبر والاختيار » والقضاء 
والقدر ... الخ . وقد آخیرنا ابن حزم تفسه أنه كان قد ألكف 
كناب فى مناقشة أهل الفرق الاسلامية أطلق عليه اسم : 
« النصائح المنجية من الفضائح المخزية والقبايح المردية من 
آقوال آهل البدع من المرق الأربع : المعتزلة والمرجئية 
والخوارج والشيع » . ثم عاد ابن حزم فآضاف هذا الکتاب 


هم 


الى جلده الضخم السمی باسم « الفصكل » تحت عنوان : 
« ذکر العظائم الخرجة الى الکفر أو الى الحال من آقوال هل 
البدع المعتزلة واطوارج والرجتية والشیع » ۱ . وهو بعتمد 
فى مناقشته لأهل الفرق الاسلامية ( ق هذا الفصل وغبره ) 
على مصدرین : آولهما البادیء العقلية القررة فى أوائل اس 
وبدائه العقل » وثانيهما : النصوص . ولهذا برفض ابن حزم 
منذ البداية شتی النظريات القائلة بالتأويل أو القياس أو 
التعليل » مو كد؟ أن « دين الله تعالى ظاهر لا باطن فيه » وجهر 
لا سر تحته » كله برهان لا مساعة فيه ... وکل من ادعى 
للديانة سركا وباطنا » فهى دعاوى ومخارق ... وما كان عند 
الرسول عليه السلام سر ولا رمز .ولا باطن » غير ما دعى الناس 
كلهم اليه ... » ؟. . 

ولا كان لب العقيدة الاسلامية هو الاعان بالوحدانية » 
فليس بدعا أن نجد ابن حزم بهتم ‏ ف المقام الأول بالكلام 
ف التوحيد ونفى التشبیه . وقد ذهبت طائفة من طوائف 
المتكلمين ‏ وهم المشبتهة ‏ الى القول بآن الله تعالى جسم » 
وحجتهم فى ذلك أنه لا يقوم ف المعقول الا جسم أو عرض » 
فلما بطل أن يكون تعالى عرضا » ثبت آنه جسم . هذا الى أن 


» ۱۱۱ ابن حزم : « الفصل فى الملل والاهواء والتحل » ج ۲ ؛ ص‎ )١( 
4 ۱ ج ؛ ص ۱۷۸ م ۲۲۷ ( وانظر آیضا : « دائرة المعارف الاسلامية » » ص‎ 
+) ۱)١ ص‎ 

(؟) « الفصل فى الملل والاهواء واللحل » ) ج ۲ ٤‏ س ۱۱۱ 


۱5۹ 


الفعل لا يصح الا من جسم » والباری تعالی فاعل » فهو ادن 
جسم . وفضلا عن ذلك ؛ فقد ورد فى الكثير من الآيات 
القرآنية ذكر اليد واليدين والأيدى والعين والوجه والجنب ۽ 
وهذه كلها دلائل على أن الله جسم . واین حزم يرد على هذه 
المجج فيقول : ان ادعاءهم بأنه لا قوم ف المعقول الا جسم 
أو عرض قسمة ناقصة » واعا الصواب أن يقال انه لا يوجد 
فى العام سوى جسم أو عرض » وكلاهما يقتفى بطبيعته 
وجود متحد ث له . ولو كان متحدثها جسم أو عرضا : 
لافتضی بالضرورة فاعلا عله » واذن فقد لزم ألا يكون فاعل 
الجسم والعرض جمس ولا عرضا : « ولو كان الباری - تعالی 
عن الحادهم ‏ جسما » لاقتضی ذلك ضرورة أن یکون له زمان 
ومکان هما غيره » وهذا ابطال التوحید » وايجاب الشرك » ١‏ . 
وآما اذا اعترض المشكهة بقولهم : ان تقو لون ان الله عل 
وجل حى لا كالأحياء » وعلیم لا کالعلماء » وقادر لا کالقادر ین » 
وشیء لا كالأشياء » فلم منعتم القول بأنه جسم لا كالأجسام ۴> 
:كان رد ابن حزم على هذا الاعتراض أنه « لولا النص الوارد 
بتسميته تعالی بأنه حى وقدير وعليم ما سميناه بشیء من ذلك ؛ 
لکن الوقوف عند اللص فرعن » ول بات نص بتسبیته تالی 
جسم » ولا قام البرهان بتسسته جسماً » بل البرهان مانم من 
نسميته بذلك تعالی . ولو آتانا نص بتسميته تعالی جسماً » 


(۱) « الفصل فى الملل والئحل » » ج ۲ » ص ۱۱۷ 


۱۷ 


لوجب علینا القول بذلك » وکنا حينئذ تقول انه لا کالااجسام.»۱ 
ومن هنا فان ابن حزم يإركد أن من قال ان الله تعالی جسم » 
فقد المد فى آسماء الله تعالی » اذ سماه عز وجل عا لم يسم 
به تسه . 

وأما الألفاظ الوهمة بالتشبيه من آمثال قوله تعالى : « بد 
الله فوق أيديهم » أو : «ويبقى وجه ربك ذو الخلال والاکرام»» 
أو « با حسرتا على ما فرطت فى جنب الله » » أو « فانك 
بأعيننا » ... الخ » فان ابن حزم لا يرى داعيا لتأويلها على 
غير ظاهرها / كما فعل البعض مثلا حینما قال ان المراد باليد 
القوة والسلطان » والراد بالوجه الذات العلية » والمراد 
بالاستواء على العرش الاستیلاء الکامل على كل ما فى هذا 
الوجود » بل هو يذهب الى أن كل تلك الألفاظ الموهمة 
بالتشبيه هی مجاز ظاهر يفهمه كل عربى » دون <اجة الى أدنى 
تأويل . فوجه الله ب مثلا ‏ ليس غير الله تعالى » بدليل قوله 
عز وجل حاكيا عمن رضى عنهم من الصالين : « اعا نطعمكم 
لوجه الله » » وهم لا تقصدون بذلك غير الله تعالى ؛ وقوله 
أيضا : « أإينما تولوا فثتم” وجه الله » » ومعناه : فم" الله تعالى 
يعلمه وقبوله لمن توجه اليه . وأما بد الله » فان ابن حزم لا بری 
داعا لتفسيرها بالنعمة ‏ كما فعلت المعتزلة ب « لأنها دعوى 
بلا برهان » » بل هو يقرر أن بد الله هی الله عز وجل لا شی» 


(؟) الرجع السابق ؛ ج ۲ » ص ۱۱۸ ۱١١۹‏ 


۱6۸ 


غبره . ودلیله على ذلك أن الله تعالى بقول عن الدخول بالجارية 
يسبب ملكيتها « وما ملكت أعائكم » » والراد يطبيعة الخال : 
و وما ملكتم » وما فهم أحد أن الراد ملكية اليد اليمنى دون 
سواها » واغا هی مجازات مشهورة تعد كأنها حقائق لغوية » 
لها مكانها من البلاغة » ومراعاة مقتضی الحال ۱ . وقال تعالى 
حاكيا عن قول قائل » قال : « یا حسرتا على ما فرطت فى جنب 
الله » » وهذا معناه فيما يقصد به الى الله عز وجل » وف جنب 
عبادته . وأما قوله : « فانك بأعيننا » » فان المراد به قربه من 
الله وقرب الله منه . وهكذا نرى أن ابن حزم ينادى بضرورة 
حمل الآيات القرآنية على ظاهرها » ما لم عنم من حملها على 
ظاهرها نص آخر أو اجماع أو ضرورة حس . 

واذا كان هناك حديث ثابت يقول : « خلق الله آدم على 
صورته » ؛ فان ابن حزم برفض ما قاله الأشاعرة عن هذا 
الحديث من أن الله خلق آدم على صفة الرحمن من الحياة و العلم 
والاقتدار وصفات الكمال » بدثيل أنه آسحد له ملائكته كما 
أسجدهم لنفسه » .وجعل له الأمر والنهى على ذريتة كما كان 
لله كل ذلك » بل هو يوكد أن كلمة « صورته » فى الحديث 
التبوی الشريف هی اضافة سك » ععنى أن الله خلق آدم على 
الصورة التى آرادها أو تخيكرها له سبحانه وتعالى ۲ . وابن حزم 


(۱) محمد آبو زهرظ : « أبن حرم » حیباته وعمره » آراژه وفقهه » ؛ نار 
الفكر العربی » ۱۹۵6 » ص ۲۲ 

9) « ۲لفسل فى الملل والثحل » 6 ج ۲ » ص ۱۱۲ ۰ ( والرجع السابق : 
مس ۲۲۵ ) ۰ 


10۹ 


ضیف الى ذلك أنه لا موضع للمساواة بين الله عز وجل وآدم 
فى اللياة و العلم والاقندار واجتماع صفات الکسال فهما » 
خصوصا وأن الله قول : « ليس كمثله شىء » . ولیس سحود 
الملانكة لادم کسجودهم لله : لأن سجودهم لله تعالى سحود 
عبادة » ولادم سجود تحية واكرام . ومن قال ان الملائكة عبدت 
آدم كما عبدت الله عز وجل » فقد أشرك . وأما القول بأن 


۰ صفات الكمال التى لله تعالى قد اجتمعت فى آدم » فهذا هو 


منها فى آدم تفه ۱ . 

بل ان ابن حزم ليذهب الى حد أبعد من ذلك فيقرر أن 
اطلاق لفظ « الصفات » لله تعالى متحال لا يجوز » لأن الله عر 
وجل لم بنص قط فى كلامه المنزل على لفظة الصفات ولا على 
لفظ الصفة » كما أن النبى صلى الله عليه وسلم لم پنسب الى 
الله بوم صفة أو صفات » ولا جاء ذلك قط على لسان واحد من 
الصحابة » ولا عن أحد من خيار التابعين 3 الخ « واعا اخترع 
لفظ الصفات المعتزلة وهشام ونظراؤه من رؤساء الرافضة » 
وسلك سبيلهم قوم دن أصحاب الکلام 4 سلكوا غير مسلك 
السلف الصالح » ليس فيهم أسوة ولا قدوة ... ورعا أطلق 
هده اللمظه من متأخرى الأة من الفقهاء من لم حقق النظر 
فيه » فهی وهلة من فاضل » وزله من عالم » واعا الق فى الدين 


)1( ۲ الفصل ف الملل والاهواء والنحل ) ¢ ج ۲ » ص ۱۹۸ 


سل 


ما جاء عن الله نصا أو عن رسوله ( ص ) کذلك » أو صح 
اجماع الأمة كلها عليه » وما عدا هذا فضلال » وکل متحدثه 
بدعة . » ۱ فان قیل ان کتاب الله ول عنه تعالی وتبارك انه 
العلیم » الحكيم » الرحیم » القدير » امريد » السمیع » البصير .. 
الخ » كان رد ابن حزم على ذلك أن کل هذه آسماء لله تعالی » 
ولبست نعو أو صفات قد بحق لنا معها أن نتسب الى الله 
صفات العلم » والحكسة » والرحمة » والقدرة » والسسع » 
والبصر ... الخ : « ... وکل هذه فاعا هی لله عز وجل أسماء 
بنص القرآن ونص السنة والاجماع من جميع أهل الاسلام . 
قال الله تعمالى : « وله الأسماء المسنى فادعوه بها » وذروا 
الذين بلحدون فى أسمائه سيجزون ما كانوا يعملون » . وقال 
تعالی : « قل ادعوا الله أو ادعوا الرحمن أبا ما تدعوا فله 
الاسماء احلسنی 2 ولم بختلف أحد من آهل الاسلام فى أنها 
آسماء لله تعالی ولا فى آنها لا يقال انها نعوت له عز وجل ولا 
آوصاف الله . ولو وجد ف المتأخرين من بقول ذلك لكان قولا 
باطلا و خالفة لقول الله تعالی ... » ۲ . وتبعا لذلك فان ابن حزم 
لا يغهم من قولنا « قدیر » و « عالم » ( عند الحديث عن الله 
تعالی ) الا ما مهم من قولنا « الله » فقط » لان کل هذه ى 
نظره آسماء علام » لا موصوفات مشنقه من صفات . صحیح 


ائنا اذا قلنا عن الله تعالی انه بكل شىء علیم » أو ائه يعلم 


(۱) المرجع السابق » ج ۲ » من ۱۲۱ 
(۲) الرجع السابق : ج ۲ ) ص ۱۵۰ - ۱8۱ 
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الغیب » فافنا سب اليه معلومات » و نقرر أنه لا بخفی عليه 
شیء » ولکن هذا القول لا يعنى مطلقا أن کون لله علم هو 
غيره » أو أن یکون علم الله تعالی شيئا غير الله عز وجل . ولهذا 
شرر ابن حزم أن « علم الله تعالى حق » وقدرته حق © وقوته 
حق » وكل ذلك ليس هو غير الله تعالی » ولا العلم غير القدرة » 
ولا القدرة غير العلم » اذ لم يآت دلیل بغير هذا لا من عقل 4 
ولا من سمع .. » ١‏ 

وهنا يثور ابن حزم على الأشاعرة لقولهم ان الله سبحاله 
وتعالی عالم بعلم » وقادر بقدرة » وكآن علم الله غير الله تعالى 
وخلافه » وان یکن لم يزل مع الله تعالى » أو کال قدرته غيره 
سبحانه وخلافه » وان تكن لم تزل معه تعالى . وهو يقول ف 
اثرد على هذا الرأى : « هذا قول لا يحتاج فى رده الى أكثر 
من آنه شرك جرد » وابطال للتوحيد : لأنه اذا كان مع الله 
تعالى شىء غيره لم يزل معه » فقد بطل أن یکون الله تعالى كان 
وحده » بل قد صار له شريك ف أنه لم يزل » وهذا كفر جرد > 
ونصرائية محضة » مع أتها دعوى ساقطة بلا دليل أصلا . وما 
قال بهذا أحد قط من أهل الاسلام قبل هذه الفرقة المحدثة 
بعد الثلاث مائة عام » فهو خروج عن الاسلام وترك للاجماع 
المتيقن ... » ۲ . وابن حزم هنا بناقش مشسكلة كلامية هامة هى 
مشكلة الصفات الالهية » فمل هی شىء غير الذات » أم هی 


۱۲۹ الرجع السابق : ج ۲ » ص‎ )١( 
۱۳۵ (؟) « الفصل ى الملل والامواء والتحل » ج ۲ » ص‎ 


۱۹۲ 


والذات شىء واحد ۶ وهو يزعم أن الاشاعرة بقولهم ان علم 
الله غير ذاته قد وقموا ف الشرك » لانهم جعلوا من العلم 
الالمى حقيقة أزلية قائمة الى جوار الله . وليس من شك فى أن 
الأشاعرة لم يقولوا بحال ان لله شریکا : اذ الشريك ذات مغايرة 
له اتصفت بالألوهية مثله » ولكنهم هم لم يقولوا بذلك » بل 
هم قد نزهوا الله عن الشريك » مقررين فى الوقت تفسه أن الله 
ذات تتصف بصفات » دون أن شولوا ان هذه الصفات مساوية 
له فى الموهر . ولكن ابن حزم ف تمسكه بالوحدائية 
الخالصة ب ابی التسليم بأنه قد كان مع الله تعالى شیء غيره 
لم يزل » حتی ولو كان هذا الشیء هو العلم الالهى نفسه ! 
ويعود ابن حزم الى مهاجمة الأشاعرة فى موضع آخر 
فينسب الى الباقلانى أنه قال ان لله تعالى خمس عشرة صفة » 
كلها قدعة لم تزل مع الله تعالى » وكلها غير الله تعالى وخلافه » 
وكل واحدة منهن غير الأخرى » وخلاف لسائرها » وآن الله 
تعالى غيرهن وخلافهن . وهو يعقب على هذا الرأى فيقول : 
« هذا والله أعظم من قول النصارى وأدخل فى الكفر والشرك 
لأن النصارى لم يجعلوا مع الله تعالى الا اثنين هو ثالثهما » 
وهئزلاء جعلوا معه تعالى خمسة عشر هو السادس عشر لهم 
وقد صر“ح الأشعرى فى كتابه المعروف بالجالس بان مع الله 
تعالی أشياء سواه لم تزل كما لم يزل . » ۱ والذی نعلمه أن 


(۱) المرجع السابق » ج ه » ص ۲۰۷ 


۱۳ 


الاشاعرة قد اروا على القائلین بنفی الصفات » كسا بظهعر 
بوضوح من قول الأشعرى : « الحمد لله الذی بصرنا خطاً 
الخطتین » .. وحيرة التحیرین » الذین نفوا صفات رب العالین » 
وقالوا : ان الله جل ثناوه وتقدست أسماؤه ‏ لا صفات له » 
وآنه لا علم له » ولا قدرة له » ولا حياة له » ولا سمع له » ولا 
بصر له » ولا جلال له » ولا عظمة له » ولا كبرياء له » وكذلك 
قالوا فى صفات الله عز وجل التی بوصف بها لنفسه . وهذا 
قول آخذوه عن التفلسفة الذين پزعمون أن للعالم صانعاً لم 
يزل ليس بعالم ولا قادر ولا حى ولا سمیع ولا بصير ولا 
قديم » وعبروا عله بان قالوا قول : عين لم بزل » ولم یزیدوا 
على ذلك ۱ » . ولکن ابن حزم بأخذ على جماعة الاشاعرة 
« طريقتهم الفاسدة » فى اثبات علم الله وقدرته وعزته و کلامه » 
لأنه برى أن ف هذه الطريقة ابطالا للوحدائية وتورطا فى 
الشر“ك » وكأن الأشاعرة بقولهم ان علم الله غير ذاته قد خرجوا 
على تعاليم الكتاب | 

أما حين يزعم بعض الأشاعرة أن علم الله ليس هو الله 
تعالى » ولا هو غيره » واعا هو صفة ذات لم تز "ل » فان ابن 
حزم برد عليهم بقوله ان هذا الكلام فاسد" محال » لأثنا هنا 
بازاء تناقض يجعل كلامهم پبطل بعضه بعضا ! وآبة ذلك أنهم 


(۱) أبو ان الأشعرى : « مقالات الاسلاميين » > طبعة الاستاذ خمد 
محيى الدش عبد الحميد » القاهرة » مکتبة النهضة » ۱۱۵۰ الجزء الثانی » 
ص ۱۵۱ 
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اذا قالوا ان علم الله ئيس هو الله تعالى » فقد آوجبو! ضرورة 
ليس غيره » وبذلك طون الغيرية ویوجبون بهذا القول أن 
يكون هو ! واذن فنحن هنا بازاء نفى واثبات معا » ستوی فى 
ذلك أن يكون معنی قولهم ان علم الله لا هو هو ولا غيره » 
أمأن یکون معناه ان علم الله هو هو وهو غيره ! ولم يجد 
الأشاعرة آدنی صعوبة فى الرد على هذا النقد » فقد قال 
قائلهم : « ان صفات الله ليست هو ولا غيره غيرآ منفكا ) 
ععنى أن صفاته العلية لا تنفك عن ذاته وتعدم » مع أنها ليست 
عتيئن الذات ١‏ » . ومعنى هذا ع على حد تعبير بعضهم ‏ أن 
الله حامل لصفاته فى ذاته » دون أن تكون صفاته عين ذاته . 
وابن حزم بأخذ علبهم ‏ فى هذا الصدد ‏ أنهم قد جعلوا من 
لفظ « الله » عبارة تفع على ذات الباری وجميع صفاته » لا على 
ذاته دون صفاته . وهو بروی لنا أنه قال بوما لأحد الأشاعرة : 
« أتعبد الله آم لا 7 فقال لى : نعم . فقلت له : فانما تعبد اذا 
باقرارك الخالق وغيره معه » فيكفيك . فنفر نفرة وقال : معاذ 
الله من هذا » ما أعبد الا الخالق وحده . فقلت له : فاعا تعد 
اذا باقرارك بعض ما شسگمی به الله . فنفر آخری وقال : معاذ 
الله من هذا ؛ وأنا واقف فى هذه المسألة » ۲ . 


۱۳۷ ابن حزم : « الفصل فى. الأهواء والملل والنحل » » ج ۲ » ص‎ )١( 
۱ . ) انظر الهامش‎ ( 
۲۰۸ ۲۰۷ الرجم السابق ؛ ج ؟ » ص‎ )۲( 
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ولکن" » اذ! کان این حزم قد عارض مذهب الاشاعرة ق 
اثبات الصفات » فهل تكون معنى هذا أنه قد عاد الى رأى 
يعض المعتزلة من المتكلمين فى نمی الصفات 7 هذا ما تكفل ابن 
حزم بالاجابة عليه حینما قال ان ما يسمونه بصفات الله اعا هی 
آسماء أعلام غير مشتقة » فليس لنا سوى أن فستمی الله عز 
وجل عا سی به قسه » دون أن نزيد على ما آتی به النص* 
شيئا » ما دام فى وسعنا أن تأخذ النص على ظاهره دون تکلف 
تآويل . وحستبنا أن تجنری" الألفاظ الموهمة بالتشبيه على 
المنهاج العربى الصحیح » لكى تتحقق من آنها جميعا جازات 
ظاهرة يفهمها كل عربى » دون آن بجد فيها ما يوحى بالتشبيه 
أو التجسيم . وأغلب الظن أن يكون الغزالى قد اطلع على 
رأى ابن حزم فى هذا الصدد » غاتنا نراه يلتجى ء الى هذا النهج 
ثفسبه فى كتابه المعروف : « الجام العوام عن علم الكلام » » 
خضلا عن اعترافه ‏ فى موضع آخر ‏ بآنه قد قرأ لابن حزم 
كتابا فى أسماء الله المسنى ۱ . ومما قاله الغزالى فى تسیر عبارة 
< بد الله » وغيرها قوله « .. فينبغى أن تعنم" أن اليد خطنلتق 
على معنيين : أحدهما هو الوضع الأصلى » وهو عضو مركب 
من لحم وعظم وعصب ... .وقد ستتعار هذا اللفظ أعنى اليد 
لمعئى خر » ليس ذلك المعنى ١‏ بجسم أصلا » كما يقال البلدة ق 
ید الأمير »فان ذلك مفهوم > وان کان الأمير مقطو ع اليد مثلاء 


() التری : « نفح الطيب » »2 القاهرة » تحقيق الدكتور فريد الرفامی » 
الجزع السادس »6 ص )۲۰ 
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فعلى العامی وغير العامی أن يتحقق قطعا ویقینا أن الرسول 
لم برد بذلك جسنما هو عضو مرکب من للم ودم وعظم » وأن 
ذلك فى حق الل تعالی محال » وهو عنه مقدس ۱ » . 

وأما اذا أردنا أن ثقف على رأى ابن حزم فى مشكلة 
الصفات الالهية على نحو ما حلها المعتزلة » فحسبنا أن نرجم, 
الى الجزء الرابع من كتابه « الفصل ف الملل والأهواء والنحل » 
لكى نطالع ما كتبه بعنوان : « ذكر شنع المعتزلة » » ففى هذا 
الفصل نحده بورد الكثير من آراء العتزلة فى القدرة الالهية > 
والعلم الالهى » وصلة الخالق بالخلوقات » وعلاقة الله 
ا الخ . وهو يآخذ عليهم فى هذا الصدد أنهم قد اتتقصوا 
من قدرة الله » اذ قال زعيمهم ابراهيم بن سيار النظام ٠‏ 
« .. ان الله تعالی لا بقدر على ظلم آحد اصلا » ولا على ثىء. 
من الشر » وأن الناس يقدرون على كل ذلك » وأنه تعالی لو 
کان قادر؟ على ذلك » لکنا لا تأمن أن يفعله » أو ائه قد فعله » 
فكاث الناس عنده ( أى عند النظام ) أتم قدرة من الله. 
تعالى ۲ » . وقد يعجب المرء كيف یجعل ابن حزم من القدرة: 
على فعل الشر مظهر؟ من مظاهر الكمال » فيطعن فى رأى النظام 
بححة أنه بأبى على الله ما قستبه الى البشر » ويجعل الله أعجز 
من كل ضحيف من خلقه » وکان القدرة على الشر - ف رأى, 


(۱) لآبو حامد الفزالی : « الجام العرام من هلم الكلام » » طبعة القاهرة 
ص هم 
(؟) « الفصل في الملل والاهواء والنحل ٩‏ الجرء الرایع » ص ۱١۳‏ 
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ابن حزم صفة من صفات القادر ابار القوی ! ولکن ابن 
حزم لا بری مانعا من القول بآن قدرة الله تمتد الى كل شیء » 
حتی الى الشر » خصوصاوآن الله تعالى ‏ فى نظره ‏ هو خالق 
الشر : « آلسنا تقول انه تصالی خلق جميع العالم من 
جواهره وأعراضه ۶ والشر عرض » فالله تعالی خالق الشر ۱ » . 
وابن حزم بنسب الى النظكام والعلاف آنهما اتفقا على الفول 
بأن الله تعالی لا نقدر ‏ فى مضمار الخير ‏ على آصلح مما 
عمل » « فاتفقا على أن قدرته على الخير متناهية . ثم قال النظكام 
انه تعالی لا بقدر على الشر جملة » فجعله عديم قدرة على الشر 
عاجز؟ عنه . وقال العلاف : بل هو قادر على الشر جملة » فحعل 
ربه متناهی ااقدرة على ابر » وغير متناهی القدرة على 
الشر ۲ » ! وهكذا بخص ابن حزم الى أن العلاف قد نسب 
الى ربته أخبث صفة عکن أن سب الى موصوف » فما 
الك وقد تس‌ها الى الباری عز وجل » تعالی الله عن ذلك 
علوا كبيرا ... 

وآما عن آراء المعتزلة فى العلم الالهى » فان ابن حزم يقرنها 
بآرائهم فى القدرة الالهية » ويرفضها كما رفض سابقتها . وهو 
پروی لنا ‏ على سبيل المثال ‏ أن علب الاسوارى البصرى؟ 


4 التقريب لد المنطق والدخل اليه » » لحقیق الدكتور احسان عباس‎ « )١( 
15١ بيروت » ص‎ 
۱٩۲ الفصل ق الملل والأهوام واللحل » » ج ؟ » ص‎ « )۲( 
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آحد شیوخ المءتزلة كان بقول : « ان الله عز وجل لا بقدر على 
غير ما فعل » وآن من" عم الله تعالى آنه عوت ابن مانین 
سنة » فان الله لا هدر على أن ميته قبل ذلك » ولا أن سقيه 
الخميس مع الزوال مثلا » فان الله تعالى لا بقدر على أن بتبربه 
قبل ذلك لا عا قرب ولا عا بعد » ولا على أن يزيد ف مرضه 
طرفة عين فما فوقها ؛ وأن الناس يقدرون كل حين على اماتة من 
علم الله أن لا يموت الا وقت کذا » وآن الله لا يقدر على ذلك . 
وهذا كفر ما ستمع” قط بأفظع منه ١‏ » . واذا كان ابن حزم 
پرفض كل هذه الاراء » فذلك لأنها تجعل علم الله أدنى من علم 
البشر » أو تجعل قدرة الله دون قدرة البشر ؛ وكل هذا تعجيز 
للبارى نعالى 4 و تحد رد لقدر نه سبحا نه 4 ونزول” بعلمه الى 
مستوى التناهى والاتقضاء » تعالى الله عن ذلك علوا كيرا . 
36 عد 

وأما المشكلة الكلامية الثانية التى استأثرت بحانب كبير 
من اهتمام ابن حزم فهى مشكلة الجبر والاختيار . .وابن حزم 
بيدا حدیثه فى هذا الصدد بحصر الاجابات الممكنة على هذه 
المشكلة » فيقول انها تتفسم الى رأبين أصليين : رأى بری أهله 
أن الانسان متجبر على أفعاله » وئه لا استطاعة له أصلا (وهذا 
هو قول جهم بنصغفوان وطائفة من‌الازارقة) » ورأى آخر بریه 
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آصحابه أن الانسان لیس‌مجبر؟ » بل‌هو علك قوة أو استطاعة 
بها بفعل ما اختار فعله . وأصحاب هذا الرأى الأخير منقسمون 
الى فرشین : فريق بری أن الاستطاعة التی يكون بها الفعل 
لا تکون الا مع الفعل ولا تتقدمه اليتة ( وهذا رأى النجار 
والأشعری وبعض طوالف المرجئة ) » وفریق آخر بری أن 
الاستطاعة التی مکون بها الفعل موجودة ف الانسان قبل الفعل 
( وهذا هو رأى العتزلة ) . وقد اقسم آصحاب هذا الرآی 
الأخير الى فرق » فقال بعضهم ان الاستطاعة قبل الفعل ومع 
الفعل أيضا » وان فى وسع الانسان أن يتقتبل على فعله أو أن 
بتركه ( وهو قول بشر بن العتمر وغيره من المعتزلة ) » بينما 
ذهب أبو الهذيل العلاف الى أن الاستطاعة لا تكون مع الفعل 
البتة » ولا قکون الا قبله » ثم تفنى مع أول وجود الفعل » فى 
حين ذهب آخرون ( وعلى رأسهم النظام والأسوارى ) الى أن 
الاستطاعة ليست شيئا آخر غير نفس المستطيع ١‏ . 

ثم بتعرض ابن حزم لدراسة رآى القائلين باطبر » فيقول 
ان أصحاب هذه الدعوى قد احتجوا بقولهم انه لا كان الله 
تعالی فعتالا » وكان لا تشنبهه ثىء من خلقه ؛ فقد وجب 
ألا يكون أحد” فعكالا غيره » وتبعا لذلك فان الافسان لا بوصف 
بانه « فاعل » ؛ بل لا فاعل الا الله عز وجل . حقا اننا فى حديثنا 
#لعادى قد نضيف الفعل الى الافسان » ولكن معنى الاضافة 


۲۲ الفصل ... » > الجرء الثالث » ص‎ « )١( 
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هنا هو کممناها فى قولنا « مات زيد » واعا آماته لله » و « قاد 
البناء » » واعا أقامه الله . 


ورد ابن حزم على القائلين بالجبر أن الله عز وجل قد نص 
على أثنا تعمل » وتفعل » ونصنم » كما بظهر من قوله تعالى : 
« جزاء ما كنتم تعملون » » وقوله : « لم تقولون ما لا 
تفعلون »» وقوله : « وعملوا الصالات » .. الخ . هذا الى 
أن شهادة المس وضرورة العقل تيدان القول بالحرية » فان 
من العلوم لدينا أن ثمة فارقا واضحا بين الفعل الاضطراری 
والفعل الاختيارى » وأن ثمة اختلافا کبیر؟ بين معتل الجوارح 
وصحيحها : « لأن الصحيح الجوارح يفمل القيام والقعود 
وسائر اطرکات مختار؟ لها دون مانع » والذى لا صحة لوارحه 
لو رام ذلك جهده لم يفعله أصلا ؛ ولا بیان أبين من هذا 
الفرق . والحس فى اللغة هو الذی قم الفعل منه بخلاف. 
اختباره وقصده ؛ فآما من وقع فعله باختیاره وقصده » فلا 
سکی ف اللغة مشجبر؟ » ۱ . وقد أثنى الله عز وجل على قوم 
دعوه فقالوا : « ولا تحملنا ما لا طاقة نا به » » واین حزم 
بری أن آلفاظ الطاقة والاستطاعة والشدرة والقوة فى اللغة 
العربية آلفاظ مترادفة تدل جمیمها على معنی واحد » فهی تشر 
الى صفة من بصدر عنه الفعل باختیاره » أو من عکنه ترکه 
باختباره . « ولا شك ف أن هولاء القوم الذين دعوا هذا 
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الدعاء قد کلفو! شیثا من الطاعات والاعمال و اجتناب العاصی . 
فلولا أن ها هنا آشیاء لهم بها طاقة » لكان هذا الدعاء حمقا » 
لأنهم كانوا يصيرون داعين الله عز وجل فى أن لا يکلفهم ما لا 
علاقة لهم به » وهم لا طاقة لهم بشىء من الأشياء » فيصير دعاژهم 
فى أن لا يكلفوا عا قد كلفوه » وهذا محال من الكلام » وال 
تعالى لايثنى على المحال ١‏ » . .وأما قولهم بأنه لما كان الله فعكالا »: 
وجب آلا يكون مة فعتال غيره » فانه فى رأى ابن حزم خطا 
حتراح : لأن النص آولا قد ورد بأن للانسان أفعالا وأعمالا » 
بدليل قوله تعالى : « كانوا لا يتناهون عن منکر فعلوه لب 
ما كانوا يفعلون » فآئبت الله لهم الفعل ؛ ولأن النص ثائيا قد 
غرق بين الاختيار الذى هو فعل الله تعالى والذى هو منفى 
عن سواه » والاختيار الذى آضافه الى خلقه ووصنهم به » 
بدليل قوله تعالى : « وربك يخلق ما يشاء ويختار ما كان لهم 
الخيرة » وابن حزم يفرق بوضوح بين هسذین النوعين من 
« الاختيار » فيقول ان الاختيار الذى انفرد به الله هو أن يفعل 
ماشاء » كيف شاء » واذا شاء ؛ وليست هذهصفة شىء من خلقه . 
وأما الاختيار الذى أضافه الله الى ختلئقه » فهو ما خلق فیهم 
من الیل الى شیء ما » والایثار له على غيره فقط . ولئن كنا 
تقول عن الافسان انه فاعل » ونقول عن الله انه فاعل » كما 
تفول عن الانسان انه حى » حليم » كريم » عليم » وتقول عن 


(۱) المرجع السابق : ج ۳ » ص ۲5 
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اله ف الوقت نفسه أنه حتی » حليم » كريم » عليم » الا أن 
الفارق شاسع بين فعل الله وفعل الانسان . والحق أن الله بخترع 
الفعل » ویجعله جسماً » أو عرضا » أو حركة » أو سکونا » أو 
معرفة » أو كراهية » أو ارادة .. الخ ؛ وهو يفعل كل ذلك 
فبنا » بغير معاناة منه » ولغير علة . وأما نحن فاا كان فعاد 
لنا » لأنه عز وجل ختلقه فينا » وخلق اختبارنا له » وأظهره 
عز .وجل فينا محمولا » لاكتساب منفعة » أو لدفع مضرة ؛ وام 
نخترعه نحن ۱) . 

ثم ينتقل ابن حزم بعد ذلك الى دراسة « الاستطاعة » ) 
وهل تكون قبل الفمل آم تعده » فيقول انه لا بد لا 
- بادىء ذى بدء ‏ من الاتفاق على معنى هذا اللفظ » حتى 
تفهم المقصود من نسبة الاستطاعة الى الانسان . فالاستطاءة 
آولا لا مكن أن تسکون هی المستطيع » لأن الصفة غير 
الوصوف » كما آننا قد نجد الرء مستطیعا ثم نراه غير مستطیع 
لعكة طرأت على آعضائه . وتبعا لذلك فان الاستطاعه عرض" 
من الاعراض قبل الأشد والاضعف » وهی والعجز ضدان 
بتقاسمان طرف البتعد کالعلم والجهل » أو الذکر واللسیان . 
ولو آئنا عدنا الى تجربتنا العادية » لوجدنا أن الفعل لا بقع 
باختيار الا من صحيح الجوارح الذى يستطيع القيام بالفعل . 
ولكن لا بد أيضا من زوال كل الموانع التى تقف حجر عثرة فى 
سبيل تحقق الاستطاعة وظهور أثرها فى الفعل . ولثن كانت 


(۱) « الفصل فى الملل والاهواء واللحل » ج ۴ » ص ۲۵ 
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الارادة هی التى تحرك الاستطاعة ء الا أنه لا شال عن الار ادة 
تفسها انها استطاعة » لأن كل عاجز عن الحركة هو ف الواقع 
مرید" لها ولكنه غير مستطيع تحقيقهسا . وعلى ذلك فان 
الاستطاعة س فيما يرى ابن حزم انما هی « صحة اطوارح 
مع ارتفاع الوانع » » وهذان الوجهان قبل الفعل ١‏ . 

بيد أن هذين العنصرين لا يكفيان وحدهما لتحقق الفعل » 
واعا لا بد من أن تنضاف اليهما قوة أخرى من عند الله عر وجل 
هی ما نسميه باسم « التوفيق » . وابن حزم بدلل على صحة 
رأه هنا فيقول : « ان القوة التى کر د" من الله تعالى على 
والقوة التى ترد“ من الله تعالى على العبسد فیفعل بها الشر 
تسمى بالاجماع خذلانا » والقوة التى ترد من الله تعالى على 
العبد فيفعل بها ما ليس لاعة ولا معصية تسمى عونا أو قوة 
أو حولا . وتببکن من صحة هذا صحة قول المسلمين لا حول 
ولا قوة الا بالله .. والقوة لا کون لأحد البتة فعل" الا بها » 
فصح أنه لا حول ولا قوة لأحد الا بالله العلى العظيم ۲» . 

وهنا تثار مشكلة الصلة بين ارادة العسد وارادة اطالق 
فيقال : اذا کان الانسان رب أفعاله » فكيف يقول الله فى کتاره 
العزيز : « يضل الله من شاء » ويهدى من شاء » ۶» أو كرف 


۱0 المرجع السابق : ج ۳ » من 15 ۳۰ 
۳ المرجع السابق » ج ۳ » باب الاستطاعة » ص ۳۰ 


۱۷ 


قول : « وما كان لنفس أن تژمن الا باذن الله » ۶ » أو كيف 
قول أيضا : « ان" تحرص على هداهم فان الله لا يهدى من 
بضل » 3 .. آلیست هذه كلها وغیرها كثير ‏ نصوصاً 
واضحة ظاهرة البيان » تدلنا على أن الله تعالی لما أضل قوما 
صاروا ضالين فاسقين » ولا أراد لهم الهدى صاروا مترمنيز 
صا مين ۶ وماذا عسى أن يكون معنى قوله تعالى : « ختم الله 
على قلوبهم وعلى سمعهم وعلى أبصارهم غشاوة ولهم عذاب 
عظيم » » ان لم يكن معناه أنه تعالى قد منع عنهم التوفيق » 
وسلط علیهم الخذلان » وأضلهم » وطبع على قلوبهم » وجعل 
على سمعهم وأبصارهم غشاوة حائلة بينهم وبين قول الق ? 
أليس فى هذه النصوص دليل قاطع على أن الله يهدى من يشاء 
من عباده فيكون مهتديا » ويضل من يشاء من عباده فيكون 
ضالا ۶ أما !ذا قال المعتزلة اننا لا تمرف على وجه التحقيق 
ما معنى الاضلال والخنم على القلوب وتضييق الصدور 
وتحريجها واكنانها عن فهم الحق » كان رد ابن حزم على ذلك 
أن « الله قد فسر کل هذا تسیر جليا واضحا » فانها ألفاظ 
عربية معروفة لمعانى فى اللغة التى ترل بها القرآن » فلا بحل 
لأحد صرف لفظة معروفة المعنى فى اللغة عن معناها الذى 
وضعت له فى اللغة التى خاطبنا بها الله تعالى فى القبرآن الى 
معنى غير ما وضعت له » الا أنه يأتى نص قرآن أو كلام عن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم أو اجماع من علماء الأمة كلها 
على أنها مصروفة عن ذلك المعنى الى غيره ... وقد قال رسول 


۱۷۵ 


الله صلی الله عليه وسلم : كل میستر لما ختلق" له . قبين 
عليه السلام أن الهدی والتوفيق هو تسیر الله تعالى امن 
للخير الذى خلقه » وأن الخذلان تبسيره الفاسق للشر الذى له 
خلقه » وهذا موافق للغة والقرآن والبراهين الضرورية 
العقلية .. الخ ' » . 

ولا يكتفى ابن حزم بتقرير هذا الرأى خضوعا لنصوص 
القرآن الكريم واتباع للهدی النبوى الشريف » بل هو بيده 
بأدلة طبيعية ضرورية وبيان عقلى أولى » فيقول ان من له أدنى 
بصر بالنفس وأخلاقها » بعلم أن الله عز وجل قد خلق نفس 
الانسان مميزة عاقلة عارفة بالأشياء على ما هی عليه متد'ركة 
للأوامر والنواهى الالهية » وأودع فيها قونين متعادتتين 
متضادتين فى التأثير ؛ ألا وهما التمييز والهوى ؛ و کل قوة منهما 
تربد السسيطرة على النفس 4 والتحکم فى القوة الأخرى . 
« فالتمييز هو الذى خص به نفس الانسان والجن والملائكة دون 
الحيوان الذى لا بکلف والذى ليس ناطقا . والهوى هو الذى 
يشاركها فيه تفوس الجن والميوان الذى ليس ناطق من حب 
اللذات والغلبة ... فاذا عصم الله النفس غلب النمین بقوة من 
عنده هی له مداد وعون » فجرت أفعال النفس على ما رتب 
الله عز وجل فى تمييزها من فعل الطاعات » وهذا هو الذى سمى 
العقل . واذا خذل جل وعز البعس أمد الموی بقوة هى 


)1( ۸ الفصل ۷1 اللل والاهواء والتحل ) ¢ جد ۳ 6 ص لاك 


۱۷۹ 


الاضلال ء فجرت أفعال النفس على ما رتب الله تعالی فى هواها 
من الشهوات وحب الغلبة و افرص والبغی والحسد وساار 
الأخلاق الرذلة والعاصی .. الخ » . وهکذا نری أن ابن حزم 
پربط التوفیق والخذلان بقوتی التمييز والهوى » مع اعترافه فى 
الوقت نفسه بأن الله تعالی خالق الكل » ومرتب کل ما فى 
النفس من قوی » فكل شىء ف النفس جار على طبيعته 
المخلوقة » ری کیفباته بها على ما هی عليه . 

بيد أننا لو أنعمنا النظر الى رأى ابن حزم فى الاستطاعة » 
لوجدنا أنه فى الحقيقة أقرب الى القول بالجبر منه الى القول 
بالاختيار . والواقع أن ابن حزم لا نقتصر على معارضة المعتزاة 
فى قولهم بأن « أفعال العباد غير مخلوقة لله تعالى » » بل هو 
عفی الى حد أبعد من ذلك فيقرر أن مة جبرية نفسافية تجعل 
من الفرد أسيرا لطبيعته . وآية ذلك آننا « نجد الحكيم لا يقدر 
على الطيش والبذاء » وأن الطياش البذیء لا يقدر على الحياء 
والصبر » والسيىء الخلق لا قدر على ال » والحليم لا بقدر 
على النزق » والسخی لا قدر على المنع » والشحيح لا قدر 
على الحود ... والشجاع لا قدر على الجبن » والحبان لا قدر 
على الشجاعة » وهکذا فى جميع الأخلاق التی عنها تکون 
الأفعال . فصح أن ذلك خلق" لله تعالی » لا قدر الرء على 
احالة ثىء من ذلك أصلا ... ولو كان ( الانسان ) هو خالق 


1( الرجع السبایق » ج ۳ » ص .ه ب ۵۱ ( وانظر أيضا محمد أبى زهرة : 
ل ابن حرم » ؛ دار الفکر العربی » ۱۹۵۲ » ص ۲۳ - ۲۳۵ ) ۰ 


۱۷۷ 


كل ذلك لصرفه كما يشاء . فاذا لیس فيه قوة على صرف شىء 
من ذلك عن هيثته » ( وبالتالى ) فقد ثبت ضرورة أنه خلق الله 
تعالى ١‏ » . وحصل هذا القول أن للانسان طبيعة مفروضة 
عليه » فهو لا علك من أمره شيئا » أو هو على الأصح لا يقدر 
على بلوغ الا ما هو ميسر له . ولا يقتصر ابن حزم على القول 
بن الحسنات الواقعة منا فضل جرد من الله » واحسان منه الینا » 
دون أن يكون لنا شیء فيه » بل هو يضيف الى ذلك أن الله 
تعالى خالق اير والشر » بل خالق كل ما أصاب الانسان ۲ . 
وما دام للق هو الابداع والاختراع » وليس من شان 
الانسان أن يكون خالقا أصلا » فقد صح أن آفعالنا ليست 
خلقا لنا » بل هی ختلئق لله تعالى » كستب لنا ( على اعتبار أن 
الکسب استضافة الثىء الى جاعله أو جامعه عشيئة له ) . 
وهكذا ينتهى ابن حزم الى الأخذ بنظرية الأشاعرة فى الكسب » 
على نحو ما عبر عنها أبو الحسن الأشعرى حن قال : « .. انه 
لا يفعل بقدرة قدعة الا خالق . ومعنى « الكسئب » أن يكون 
الفعل بقدرة محدثة . فكل من وقع منه الفعل بقدرة قدعة فهو 
فاعل خالق » ومن وقع بقدرة محدثة فهو مكتسب » وهذا قول 
الق ۲ » . 

ولا بتسع المقام للالمام سائر تظربات ابن حزم الأخرى فى 


(1) « الفصل ف اللل والتحل 6 ج ۲ » ص ۹4 - ۹٩۷‏ 
(؟) الرجم السابق » ج ۲ » ص ۸۲ 4 ص ٩۲‏ 
۳0( أبو الحسن الاشعری : « مقالات الاسلامپین » » چ 4.۲ ص ۱۹۹ 


۱۷۸ 


المسائل الكلامية » واغا حسنبنا أن نکون قد آعطینا القارىء 
صورة سريعة لأهم آراء ابن حزم فى التوحید » وعلاقة الذات 
بالصبفات » وأسماء الله » واطسیر والاختبار » وللثلئق 
والكسب 5 الخ . ولا ند من أن یکون القارىء قد لاحظ 
E‏ 
أنه لم پمارض | الأشاعرة فى كل ما ذهبوا اليه » بل هو قد اتتصر 
داتما لا رآه الق » سا ار على هدى الكتاب والسثنتة » جاعلا 
لسان حاله قوله :« أا آتبع الق وأجتهد » ولا آتقيد عذهب » . 
وقد روی لنا ابن حزم مقالة لأحد الأتمة جاء فیها أن « من بلغ 
الحلم من رجل أو امرأة » ولم يعلم الله فى اول پلوغه بجمه 
صفاته عم ان وير رس فيو كاف ر سا که ۱ 
ولیس يعنينا هنا رد ابن حزم على مقالة هذا الامام » واعا الذی 
بعنینا e‏ 
قتدامه عظیم" ( من ) آسلافنا تحبتة لفضله » ولکن الق أحب 
ل . وحسئب ابن حزم آن یکون قد فتح 
السبيل أمام متتكلتمين آخرین من أمثال ابن تيمية » والغزالى » 
وغيرهما » فقد وجد هاو لاء عند امامنا العربى الكبير متهجا 
كلاميا مشروعا » وفهما عربيا سليما » فساروا على هديه أحيانا » 
وافترقوا عنه أحيانا آخری » واعترفوا له باافضل على كل حال . 


لي اا 
)١(‏ ابن حرم ؛ « التقريب لخد المنطق » » ص ٠١١‏ 


۱۷۹ 


ليس من السهل أن بحیط المرء ‏ فى مثل هذه العجالة 
القصيرة س بفقه ابن حزم » فقد بذل الفکر الأندلسى الكبير 
جهدا هائلا فى تنقيح مذهب أبى داود بن خلف امام آهل 
الظاهر » وجادل عن هذا الذهب جدالا عنیفا » ووضع الكثير 
من الكتب والرسائل ف بسنطه وتفسيره » لعل من آهمها 
كتابه الضخم : » الاحكام فى أصول الأحكام » » وكتاب : 
« ابطال القياس والرأى والاستحسان والتقليد والتعليل » 
( الذى تشر له ملخص صغير بقلم ابن حزم تفسه ) » وکتاب 
« مسائل أصول الفقه » > و کتاب 2 الاجماع ومسسائله على 
أبواب الفقه » » و کتاب « کشف الالتساس ما بين الظاهرءة 
وأصحاب القياس  »‏ وكتاب « المحلتى بالآثار فى شرح الجلتی 
باختصار » » وكتاب « الشذ » .. الخ . ونحن نعرف أن ظهور 
المذهب الظاهرى فى المشرق قد كان رد فعل لنشاط أصحاب 
القياس ف القرن الثالث الهجرى » حتى لقد صار القياس فى 
بعض المذاهب رابع الأصول الثلاثة المعروفة ء ألا وهى الكتاب 
والسنة والاجماع . فلما ظهر داود بن على بن خلف البغدادی 


۱۸۰ 


( ۲۰۲ ه ‏ ۲۷۰ ه ) أنكر القیاس جملة » وتشدد فى الأخذ 
بحرفية اللصوص » ومنم التقلید منعا بات » وأجاز لكل فاهم 
للعربية أن تكلم فى آلدین بظاهر القرآن والسنة ١‏ . ولسنا 
رند أن تتتبع تاریخ اتتقال الذهب الظاهری الى بلاد الأندلس : 
واما حسینا أن تقول ان ابن حزم قد وجد فى آراء هی" بن 
مخلد » وآبی عبد الله محمد بن وضاح » وقاسم بن آصیغ » 
ومنذر بن سعید البلوطی خير تعبير عن « الذهب الظاهری » » 
فأخذ على عانقه مواصلة الهد الذی بذله هؤلاء » ونصب نفسه 
مدافعا عن الفقه الظاهرى وجدله وآصوله ف بلاد الأندلس . 
دون الاقتصار على ترديد آراء أبى داود بن خلف البعدادی . 
ولكن ابن حزم لم بأخذ بالفقه الظاهرى منذ حداثة سنه » بل 
هو قد بدأ حياته العلمية بالتفقه على المذهب الشافمى ؛ فى حين 
أن المذهب الشسالم ف الا ند لس وقتئذ اعا كان هو المذهب 
المالكى » ما جر على ابن حزم الكثير من الخصومات ؛ « فلما 
قال بالظاهر أب عليه الفقهاء والعامة والأمراء » واستآنف بذلك 
حباة كلها عنت وأذى ومضايقات ۲ » . 

ولا بد من أن يكون القاریء قد لاحظ معنا أن ابن حزم 
قد حاول تطبيق أصول مذهبه الظاهرى على العقائد والمسائل 
الكلامية » نقد رأيناه بحکم البادیء الظاهرية فى مناقشته 

(۱) محمد ابو زهرة : « ابن حزم : حیسانه وعصره ‏ آراژه وفقهه 4 » 
۶ ¢ ص ۲۱۲ - )۲۷ 

(۲) سعيد الافغانی : مقدمة « ملخص ابطال القپاس والرای والاستحسان 
والتقلید والتعليل » » ص ۸ 
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الجدلية لعقائد الیهود. والنصاری. وغيرهم من فرق السلمین »: 
خصوصا ف رفضه بدا تأويل اللصوص 4 اقتناعا منه بآن کلام. 
الله تعالی واجب" أن تحمل على ظاهره » ولا بحال عن ظاهره. 
البتة » اللهم الا أن بأتى نص أو اجماع أو ضرورة حس على أن. 
شيئا منه ليس على ظاهره وأنه قد تقل عن ظاهره الى معنى, 
آخر » فالاتقياد عندئذ واجب لما بوحیه ذلك النص والاجماع, 
والضرورة ١‏ » . ولعل هذا ما حدا ببعض الباحثين الى القول. 
بآن تطبيق ابن حزم للمبادی+ الظاهرية على العقائد والمسائل. 
الكلامية اشكار انفرد به ابن حزم > دون غيره من فقهاء 
الشاهرية . ولكن الذى يعنينا هنا أن ابن حزم قد. 
خالف فى فقهه مناهج الأئمة الأربعة : فقد. اعتمد هؤؤلاء على منهج 
الاستنباط » واستندوا فى استنباطهم الى الكتاب والسنةة 
والاجماع والرأى ( وان اختلفوا فى الرأى ما بين مضيكق فيه. 
وموستع ) » بينما رأی. ابن حزم الاعتماد على الكتاب والسنة. 
والاجماع فقط » وخالف مدرسة الرأى ف.رفضه للقياس آصلا ء. 
واستنکاره لبدا التقليد » حتى ولو كان المقكد صحاییاً . وعلی. 
حين أن كلا من أبى حنيفة » ومالك » والشافعى » وأحمد بن 
حنبل » قد اتفقوا على. القول برأى. الصحابى » نجد ابن حزم. 


-6 أبن حرم : «الیصتل ف الملل. والأهواء. والتحل » 4 الجزم الثانى‎ )١( 
۱۲۲ ص ۱۲۲ » ص‎ 


۱۸ 


,یصرح ائه لا بصح لأحد أبن قد آحدا » ولو كان صحابيا ١‏ . 


والواقع أن القائلين بالتقليد ف نظر ابن حزم یعترفون 
-على آنفسهم بالقول الباطل : « لأن كل طائفة من هئؤلاء مقرة 
بأن التقليد لا يحل » ثم شرون أنه مقلدون لاعتهم كمالك 
بوغيره عشت العو ا يك و 
. أفتدينون ببطلان التفلید وتلتزمونه 7 فقد اعترفتم 
0 بالباطل » بوهذا هو العجب » ۲ . وقد سبق لنا 
أن آشرنا الى قول ابن حزم بتحريم التقليد » بحجة آنه لا بحل 
,لأحد أن يأخذ بقول آحد من غير برهان . وابن حزم يستدل 
.على ذلك من قوله تعالى : « 'اتبعوا ما أنزل اليكم من ربكم » 
.ولا تتبعوا من دونه أولياء قليلا ما تذكرون » » ومن قوله 
ععالی : « واذا قبل اتبعوا ما أنزل الله قالو! بل تتبع ما ألفينا 
عليه آباءنا » .. الخ . ثم هو قرر أنه لم يكن بين الصحابة 
,والتابعين أجهد” بقلد آخر فى كل ما قال » فصح أن من قلد 
با حنيفة أو مالك أو الشافعى » دون أن بخالفه فى ثىء آبدا » 
ا ی .۰ .وقد صح اجماع جميع الصحابة رضی 
الله عنهم أولهم عن آخرهم » واجماع ج جميع التابعين أولهم عن 
"آخرهم » ١ن‏ ام تم أن مم متهم اعد الى قو 


(۱) محمد آبو زهرة : « ابن جزم حیاته وعصره - آراژه وفقهه » ٤‏ داد 
١الفكر‏ العربى » » 6.1565 ص ۲۶۱ 

(۲) ابن حرم : « ملخص ١ابطال‏ القياس والرای والاستحسان والتقليد 
ووالتعليل » » دمشق » من أنه 


۱۸۳ 


انسان منهم » أو ممن قبلهم » فیآخذه كله ١‏ » . ولم بحدث 
التقليد ‏ فیما بقول ابن حزم الا ف القرن الرابع الهجری » 
وأما قبل ذلك این فقد كان « أهل هذه القرون الفاضاة 
المحسودة يطلبون حديث النبى صلى الله عليه وسلم » والفقه 
فى القرآن ... ولا يقلد أحد منهم أحد؟ البتة » فلما جاء العصر 
الرابع تركوا ذلك وعوتلوا على التقليد الذى ابتدعوه ۲ » . 

وقد احتج بعضهم بقول الله تعالى : « فاسألوا آهل 
الذكر ») » ورد ابن حزم على هذه الحة أن الذكر هو السنن » 
بدليل قوله تعالى : « وأنزلنا اليك الذكر لتبين للناس ما را 
اليهم » . واذن تحن قد "مرا بأن نسأل آهل الذكر عن 
الذکر الذى عندهم لا عن رآیهم . وابن حزم لا يفرق فى هذا 
الصدد بين العامى والعالم 6 فاثه ليس للعامی أيضا أن شلد 
آحد؟ » مثله فى ذلك كمل العالم سواء بسواء . « فان قالوا : 
ولا تقدر على الاجتهاد » كذيوا . وما يعجر أحد عن أن سال 
عن حكم الله وحكم رسوله » والبحث عن السسند والناسخ 
وا لمنسوخ » فان عجز عن ذلك لزمه الانقياد لما بلغه من القرآن 
وعن النبى صلی الله عليه وسلم » ۳ . فليس للعامى أن يقلتد 
اماما بعينه » ولیس له آبضا أن يقبل فتوى من غيره » دون أن 


(۱) , ابن حزم : « اللپد » ص ]00/0 

(؟) ابن حزم : « الاحکام فى أصول الاحکام » ج 5 ) ص ۱۲۲ 

(۳) 7 ملخص ابطال القیاس والرای ... الخ » » ص ۵۳ ( وانظر ایضا : 
« الحلی » ج ۱ » ص 55" د 1۷ ) . 


۱۸ 


سند هذه الفتوى الى کتاب الله تعالى أو الى سنتة رسوله » 
أو الى اقرار من المفتى بآن" ذلك هو حكم الله . ولهذا بقرر 
ابن حزم أنه لا بد للعامى من أن يقول للمفتى اذا أفتاه : أكذا 
أمر الله تعالى أو رسوله » فان آجابه بالايجاب « لزمه القبول » 
وان قال له : لا أو سكت أو اتتهره » أو ذكر له قول انسان 
غير النبى صلی الله عليه وسلم سأل غيره » ومن زاد فهمه » فقد 
زاد اجتهاده » وعليه أن يسأل أصح هذا عن النبى صلى الله 
عليه وسلم آم لا » فان زاد فهمه » سأله عن السند والرسل 
والثقة وغبر الثقة » فان زاد سأل عن الأقاويل وححة کل قائل » 
ويقضى ذلك الى التدرج ف مراتب العلم ۱ » . وواضح من هذا 
النص أن ابن حزم سم العامة الى مراتب » ولکنه بحرم 
عليهم جميعا تقليد أى واحد من الأتمة الأعلام . 

وأما الدعامة الثانية لمذهب ابن حزم الظاهرى فهى ابطال 
الرأى » على العكس تماما مما فعل ( مثلا ) الامام أبو حنيفة 
الذى كان يقول : « اذا لم مكن ف كتاب الله ولا فى سنة رسوله 
( حكم ظاهر ) » نظرت ف أقاويل الصحابة » فاذا اتنهى الأمر 
الى غيرهم فآجتهد كما اجتهدوا ۲ » . ولیس بدعا أن يبطل 


(۱) محمد بو زهرة : « ابن حرم حياته وعصره ‏ آراژه ونقهه» 
ص ۲۷۹ - ۲۸۰ 

(1) محمد سلام مدکون  :‏ الدارس الفقهية فى التشریم الاسلامی » » بحث 
منشور پکتاب « المحاضرات العامة » التی القیت فى الوسم الثقاقی بفرع الخرطوم 
بامعة القاهرة » ۱۹۵۲ - ۱۹۵۷ » ص ۱۱۱/۱۱۰ 


۱۸۵ 


این حزم الرآی 6 قانه بأخذ لفیا القرآن. بظاهرها اللغوى 5 
ولا یحاول تعلیل الاحکام » ولا عضی. الى البررات العقلية التی, 
تکمن وراء‌ها » بل هو قتصر ف استدلاله على التصوص 4 
مستخرجا الفقه من نابيعه الثلاثة الأصلية » خالفا بذلك منهاج. 
غيره من العلماء الجتهدین . ومحصكل مذهب ابن حزم ف ابطال 
الرأى : « أن من آفتی بالرأى. » فقد أفتى بغير علم ولا علم ف, 
' الدين الا القرآن والحديث » . وهو بسوق الأدلة على ذلك. 
من القرآن والسنة وأقوال الصحابة » فمن آقوال الکتاب مثلا" 
قوله تعالی : « ما فرطنا فى الکتاپ من شىء » » وقوله تعالی, 
آیضا : « يا آیها الذين آمنوا آطیعوا الله وأطيعوا الرسول وأولى 
الأمر منکم » فان تنازعتم ف. ثىء فردوه الى الله والرسول. 
ان کنتم #رمنون بالله واليوم الآخر » . والآية الاولی منهما 
تنص صراحة على أن ف الق رآن بیان الشريعة كلها » پینما تحصر 
الآية الثائية مصادر الشريعة فى ثلاثة أصول هی الكتاب والسنة. 
والاجماع . وآما الدلیل من السنة فقوله صلى الله عليه وسلم : 
« ان الله لا يتزع العلم بعد أن أعطاكموه اتتزاعآ » ولكن ينزعه. 
منکم مع قبض العلماء بعلمهم » فیبقی, ناس" چهتال بتستتتفتون 
فیفتون برأيهم فیضلون ویتضللون » » وقوله آیضا : « تعمل. 
هذه الامة برهة بکتاب الله ؛ وبرهة پسنة رسول الله ثم يعملون. 
بالرأى » خاذا فعلوا: ذلك فقد ضاقوا» . وقوله كذلك : « من, 
قال فى القرآن برأية فليتبوأ مقمده من النار » . وكل هذه 
الأحاديث واضحه صريحة فى ريط الرآی بالضلال والاضلال . 


كما 


وما آقوال الصحابة فان ابن.حزم سوق منها الكثير 
اللتدثيل على استنكار الصحابة للرآی فمن ذلك مثلا قول 
ایی بكر الصدیق : « أى آرض تقلنى وأی سمماء تظلنی ان 
.قلت فى آية برآبی أو عا لا آعلم » » وقول عبر بن الخطاب وهو 
.على الثبر : « با أنيها الناس . ان الرأى انما کان من رسول الله 
:الله مصيبا أن الله كان بريه » واعا.هو منا الظن والتكلف » » 
بوقوله أيضا : « اياكم وأصحاب الرأى » فانهم أعداء السنن » 
أعيتهم الأحاديث أن يحفظوها فقالوا بالرأى » فضلوا وآضلوا» ء 
وقول على بن.أبى طالب : « لو كان الدين بالرأى » لكان أسفل 
الخف آولی بالسح.من أعلاه » ... الى آخر تلك النصوص التى 
#تقطع أن الصحابة قد أجمعوا على رفض منهج الرأى رفضا 
با 

وهنا برد آنصار -الرأى على اين حزم فيقولون ان الله 
تقعالی قول فى كتابه العزيز : 2 .وشباوورهم فى الأمر » » 
بو « أفرهم شوری بينهم » » .وهناك حدیث مأثور عن معاذ بن 
-جبل جاء فيه أن رسول الله صلی الله عليه وسلم سأله اذ بعثه 
“الى اليمن : « عاذا تقضى » ۶ »قال.: «.أقضى عا فى كتاب الله » » 
.قال : « فان لم تجد فى كتاب الله 6 ۴ ».قال :< فبسنة رسول 
الله » » قال.: « فان لم تجد فى سنة,رسول الله » ؟ قال * 
«أجتهد. رأبى ولا آلو » . قال « الحمد لله الذى وفق رسول 


پیت 


)1( ابن .حزم ۰ ' الاجكام ی أصوول االاحکام 6۰ ٩.‏ » من ٩۱.‏ س f‏ 4 
ووکتاب » الیبد "0 سک ل 


۱۸۵۶ 


رسول الله لما برضی رسول الله » . ورد ابن حزم على هاتين 
للجتین آن اتصوص اا اولا لت ضریحة فى ابارت 
جواز الاجتهاد بالرأى » فان القصود بالشاورة تعرف السنة 
لا الاجتهاد بالرآی .. : « اذ لا تشاورهم : کیف تتوضا ه 
وکم تصلی ؟ وأى شهر تصام ۶ وکم الزكاة ۶ وما المناسك ? 
وما بحرم 7 وما بحل » ۶ . وبعرض ابن حزم ثانیا لحديث معاذ 
فيقول انه غير صحیح « لأنه عن الحارث بن عمرو الهذلى 
الثقفی ابن آخی المغيرة بن شعبة » ولا يدرى أحد من" هو 7 
ولا نعرف له غير هذا الحديث .. الخ » ١‏ . وحتی لو صح هذا 
الحديث » لكان معناه فى رأى ابن حزم « اجنهد فى رأبى أى 
استنفد جهدى » حتى أرى الق ف القرآن والسنة » ولا أزال 


۰ وه 


بالقبول » ورواه عن الحارث شعبة بن الحجاج 6 وهو فى ذانه 
۳ 

وما احتجاج بعض آنصار الرأى شوله تعالی : « ولو ردوه 
الى ار سول والی أولى الأمر منهم 6 لعلمه الذين سشن,طو له 
منهم » » فهذا فى نظر ابن حزم حجة عليهم فى ابطال الاستنباط 


)1( ابن حزم 0 ملخص کتاب ابطال القیاس والرای ۰ ص 1۲ - 
۴ ؛ وکتاب « الأحكام » ج 5غ ص ۳۵ 
(؟) محمد آبو زهرة : « أبن حزم » » ص ۳۸ ب ۳۸۷ 


۱۸۸ 


بالرآى « لأنه تعالی آخبر أنهم لو ردوه الى الرسول والی 
الاجماع ... فصح آنهم لم یعلموه » فيطل الاستنباط يقينا بلا 
شك » ولم سین الا الرد الى القرآن والسنة والاجماع من 
أولى الأمر لقوله : « فان تنازعتم فی شىء فردوه الى الله 
والرسول » » فلم بوجب الله ولا أباح الرد عند التنازع الا الى 
القرآن والسنة ان كنا مؤمنين بالله واليوم الآخر ١‏ » . والواقع 
أننا نحد لدی ابن حزم صرامة فكرية فى التشدد بحرفية 
التصوص والتمسئك عنطوق الادات والأحاديث » بححة أنه 
لا .بحل لنا أن نشرع ف الدين ما لم يأذن به الله » وأن أى رأى 
قد نتتمی اليه بالاستنباط أو القیاس لا عكن أن يكون هو حكم 
الله ... وهو بتساءل فى موم آخر فيقول : « الرأى من 
صاحب أو تابع أو فقيه : أيكون حجة بنفسه » فلا يجوز خلافه 
آم لا » حتى بفوم على صحته برهان من نص أو قياس أو دليل 
ما من غير الرأى المجرد 7 فان قالوا : « بل هو ححة بنفسه » » 
أنوا بالباطل » وها لا شوله عاقل . وان قالوا : « ليس هو 
عهرده حجة ۸ بل اة ف الذلين الذئ نوافقة سض الآراء > 
فهذا حق لا نخالفهم فيه ۲ » . وواضح من هذه المناقشة أن 
ابن حزم يرفض الرأى » لا لأنه مظهر من مظاهر الاجتهاد » بل 
خشية ما قد ينطوى عليه الرأى من تعد على حرمة التصوص 
الشرعية » أو استهانة بأصول الكتاب والسثنئة . واذا كان 


(۱) ابن حرم : « ملخص كتاب ابطال القياس والرأى ... الخ » » ص ۱۸ 
(۲) المرجع السابق * ص ۱۸ 


۱۸۹ 


واحد من أصحاب أبى حنيفة قد روی عن الامام الكبير قؤله : 
« عكبنا هذا رآی" » وهو أحسن ما قدرنا عليه » ومن جاء 
بأحسن منه قبلناه منه » » فان ابن حزم برد على قول أبى حنيفة 
يقوله : « فقد جثنا بحسن منه وخير منه » وهو أحكام لله 
ورسوله الثابتة » فواجب" قبول ذلك ١‏ » . وقد روی معن ن 
عیسی أنه سمع مالك قول : « اما آنا بشر » آخطیء وآصیب » 
فاتظروا فى رآبی » فكل ما وافق الکتاب وائسنة فخذوا به » 
وما أي یوافق الکتاب والسنة فاترکوه » . وابن حزم يعقب 
على هذه الرواية وله : « هذه من أفضل وصابا مالك لو 
قبلوها » . ويروى لنا الفقبه الأتدلسی الكبير أن مالکا قال 
وهو بحتضر : « والّه لوددت” أنى ضترت بكل مسألة آفست* 
فيها برآبی سوط وسوط » وقد كانت لى السعة فیما قد سبفت 
اليه » ولیتتی لم “فت بالرأى » . ثم يعلثق على هذا القول 
فيقرر أن « هذا رجوع منه ( أى من مالك ) عن كل ما أفتى 
فيه برأى » وهذا ثبت عنه ۲» . 

ولا قتصر ابن حزم على ابطال الرأى » بل هو يذهب أيضا 
الى ابطال القياس . واذا كان الرأى هو الحكم فى الدين بغير 
فص » أو على الأصح عا يراه الفتی أحوط وأعدل فى التحريم 
أو التحليل » فان القياس هو الحكم فيما لا فص فيه عثل الحكم 


() المرجع السایق : ص 5" 
(5)) ابن حزم : « ملض ابطال القياس والرای ... الخ 6 » رحقیق سعيد 
الأثغالى » ص 15 ب ۷" 


۱۹۰ 


ما فيه نص أو اجماع . وقد اختلف الفقهاء فى تعلیل القیاس 
فقال قوم منهم : « لاتفاقهما فى علة الحكم » بینما قال آخرون 
و لا تفاقهما على وجه من الشسبه » ؛ ولکن هؤلاء وأولئك 
استندوا فى قولهم بالقیاس الى وجوب اشتراك الاصل والفرع 
فى الوصف الذى اعتثبر علة الحکم . ولئن كان ابن حرم قد 
ذهب الى أن القياس بدعة حدثت ف القرن الثانی الهجرى » الا 
أن الكثير من الفقهاء بمجمعون على القول بأن القياس قد 
تله من عيك المتعابة وا مكو من ج فد ا 
ابن حزم على عاتقه ابطال القياس » حتى أنه كما رأينا فیا 
سبق لم يتردد فى استعمال لفظ جديد للدلالة على القياس 
الأرسططالى » خشية أن بيقع فى ظن البعض أن لقياس الفقهاء 
أصلا ( أو نظير؟ ) فى المنطق اليونانى . 

ولابن حزم أدلة عديدة على ابطال القياس أفاض ف الدیث. 
عنها خصبوصا ف كتابه السمی ب « الاحكام فى آصول 
الأحكام » » وعاد اليها فى كتاب « النبذ » وق غيره من م فاته 
الفقهية العديدة 8 وأول هذه الأدلة أنه لاعن للقول بأن القياس 
هو الحكم فيما لا نص فيه » فان هذا معدوم » والدين كله 
منصوص عليه . والحق أن ما أمر الله به فهو واجب » وما هی 
عنه فهو حرام » وأما كل ما عدا ذلك ( أى ما لم يأمر به ولم 
ننه عنه ) فهو مباح مطلق حلال . ولا کائت النصوص قد 
جاءت بكل ما هو حرم » كما نصضت فى الوقت تسه على کل 
ما هو مأمور به » فمن آوجب بعد ذلك شیا بقياس أو بغيره » 


۱ 


فقد آتی عا لم يأذن به الله تعالی » ومن حرم من غير النص » فقد 
نمی عما لم ننه عنه الله تعالى ١‏ . وكيف يزعم القياسيون أنهم 
يحكمون فيما لا نص فيه » فى حين أن الله تعالی شول فى كتابه 
العزیز : « الیوم آکملت" لکم دینکم وآقمت عليكم نعمتى » 
ورضیت لکم الاسلام دبنا » » كما بقول آیضا : « لنبین للناس 
ما نزل الیهم » + اليس ف هذه الابات دليل على أن التصوص 
قد اشتملت علی کل ثیء ؛ فلا حاجة الى قیاس بعدها ؛ 
وآما الدلیل الثانی غلی ابطال القیاس فهو أنه حتی لو 
افترضنا انعدام اللص فى بعض الاحیان » فكيف لنا أن نتقد"م 
دعوی بلا برهان ۶ ان قلنا ان الحكم فى الفرع غير المنصوص 
عليه قد اة مباشرة من النص » فنحن هنا آبعد ما تکون 
عن القیاس » وأما اذا قلنا انه لم يؤخذ من نص ولا اجماع » 
فنحن هنا انما نحكم بدون معرفة » وبالتالی فان حكسنا لا بد 
من أن بحیء منطوي على اش كال وتلبيس . وآما اذا زعم 
أصحاب القياس أن العقل يوجب أن يكون حكم الشيئين 
المتشابهين ف صفة ما حكما واحدا فيما اشتبها فيه » كان رد 
ابن حزم على هذا الزعم « نعم » لا شك فى هذا ولا فى أ نها 
غير مشتبهين فيما لم يشتبها فيه » فبطل أن يحكم لهما بحكم 
واحد » ولم يرد نص بتساوبهما من أجل اشتباههما فى صفة 


9) ابن حزم : « الاحكام فى أصول الأحكام » » تحقيق الثشیخ أحمد شاكر ؛ 
۸ ه + الجزء الثامن ص ۲ ( وانظر أيضا كتاب الشيخ محمد آبی زهرة الشاد 
اليه آثفا » ص 1۳۲ مس 1515 ) ۰ 


۱۹۲ 


استویا فیها ١‏ » . ویضرب لنا ابن حزم مثلا فیقول اذا كان 
النص قد ورد بتحريم شىء ما » فهل يكون من حقنا أن نحرم 
شا آخر » لجرد أنه شبهه فى بعض صفاته ۶.. « لقد لعن 
الله تعال, آناسا عصاة معتدیه » آفتراه يلعن کل“ آناس لا 
ين » افتراه پلعن س لا هم 
مثل أولئك الملحونين 2 أنهم ناس وأنهم عصاة معتدون ۶ 
وأحسرق قوما لأنهم خانوا المكيال » وأحرق معهم آطفالهم 
.ونساءهم » أفترى كل خائن للمكيال والميزان نحراق هو 
بوولده وامرأته ۶ ان هذا لهو الضلال البعيد » ۲ . 
وهنا قد بقول أنصار القياس ان أحدا لم يزعم بان أى 
عا فيه نص » واا لا بد من وجود اشتراك بين الأصل والفرع 
فى الوصف الذى اعتشبر علة للحكم . ولكن ابن حزم يرف 
أصلا ميدأ قياس الفرع على الأصل » لأنه بلاحظ أن هذا المبدأ 
یفتح السبيل أمام الكثير من ضروب التلاعب » خصوصا وفد 
أصبحنا نری بعض الفقهاء شخرجون آشیاء من جمله 
الشتبهات عن حکم وجد فى بعضها » بحجة أن هذا خرج عن 
.هذا الحكي الشنوذ أصلا للشاذ » لما شذ عنه ما شك ؛ ولا 
يجوز آن ينبعث فرع من غير أصله . ولو كان ذلك ء لا كان 


(۱) این حزم : « ملخص ابطال الرأى والقیاس ۰۰ » » ص ۲۹ 
(۲) التقريب لحد التطق » ؛ صن ۱۹۸ 


۹۳ 


الاصل أصلا للمتأصثل به » ولا كان التأصل من الاصل متأصاة 
منه»١.‏ 

ویعود أصحاب القياس الى الاعتراض فيقولون ان الله 
نفسه تعالى يقول : « فاعتبروا با آولی الابصار » ؛ وماذا عسى 
أن یکون الاعتبار ان لم يكن هو الفیاس ۶ وابن حزم يرد على 
هذا الاعتراض فیقول ان آحدا لم يفهم قط أن معنى « اعتبروا » 
« قيسوا » » خصوصا وأن الآبة قد جاءت بعقب قوله : 
« بخریون .بيوتهم » ... « فلو كان معناه : « قيسوا » » لكان 
آمرآ لنا بأن نخرب پیوتنا كما أخربوا بيوتهم ! ومعنى الاعتبار 
ف اللغة والقرآن التعحب . قال الله تمالى : « لقد كان ف 
قصصهم عبرة » ( آی عجب ) » « وان لکم فى الانعام لعبرة » 
( آی لعجا ) » لا قیاسا " » . هذا الى أنه من الحال ب فيما 
يرى ابن حزم أن يقول لنا الله تعالی : « فاعتبروا يا آونی 
الابصار » وهو يريد « القياس » » ثم لا يبيتن لنا » لا فى 
القرآن ولا فى الحديث » أى شىء نقیس » ولا متى نقیس » 
ولا على أى شىء نیس ! « ولو وجدنا ذلك لوجب أن قيس 
ما أمرنا بقياسه حيث أمرنا » ورم علينا آن تفيس ما لا نص 
فيه جملة ولا ثنعدی حدوده ) ؟ . 

والحق أن ابن حزم لم يرفض القياس الا لاعانه الضمنى 


(1) التقريب لخد المنطق » » ص ۱2۸ 
(1) «ابطال الرای والقياس ۰۰۰ » » ص ۲۷ - ۲۸ 
(9؟) « ابعال الرای والقیاس » س ۲۰ 


۱۹ 


يانه لا عکن تصور نوازل غير منصوص عليها مطلقا فى 
القرآن ۱ . وأقسام الاسلام فى رأيه ثلاثة : الفرض » والحرام » 
والمباح . فاذا لم يكن نص” آمر" أو ناه » فان النص المبيح 
موجود » وبالتالى فان كل نازلة داخلة فى عموم الاباحة . وأما 
اذا سألنا دعاة” القياس : « ماذا تصنعون ف الوادث التى 
لا نص فيها » » كان علينا أن نعکس عليهم سترالهم « فنقول 
لهم : اذا جوزتم وجود نوازل لا حكم لها فى قرآن ولا سنئة 
خقولوا لنا ماذا تصنعون فیها » فهو لازم لکم 4 ويس بلارم 
لنا » لذأن هذا عندنا باطل مدوم » لا سبيل الى وجوده 
آبدا » ۲ . ویشرح انا ابن حزم هذا العنی فق موضع آخر فیقرر 
أن کل ما حرمه الله فقد فصتله وبينه باسمه » وان کل ما نهانا 
عنه رسوله فواجب" ترکه » وآن کل ما آمرنا به الله ورسوله 
فواجب علینا بحسب الاستطاعة » وأما ما لم أت نص * بتحرعه 
ولا بایجابه فهو مباح أو معفو عنه . « فاجتمع بهذا جميع آحکام 
الدين » فمن ادعى فى شىء أنه حرام » سألناه أن بوجدنا تفصيله 
فى النص والاجماع » فان أوجدنا والا فهو مباح بنص ما تلونا » 
ومن ادعى ایحاب شىء سألناه أن بوجدنا الأمر به » فان 
أوجدنا لزمنا » والا فهو مباح ساقط عنا » وتبیگن أن كل حکم 
ف الدين فهو منصوص" عليه ۲ » . 
(۱) المرجع السابق : ص م6 
(؟) «الاحكام فى اصول الاحكام » » من ٤۸‏ صن ۱۲ 


(؟) « ملخص ابطال الراي والقياس » ص 55/58 


۱۹۵ 


بداعآ أن تجده پرفض أيضا مبدأ التعلیل . وهو پشرح لنا 
السبب الذى من أجله يرفض الظاهريون مبداً « السببية » ف, 
الشرائع فيقول فى كتابه « التقريب لد المنطق » : « .. ليس, 
فى الشرائع علة أصلا بوجه من الوجوه » ولا شىء دو جما ال 
الأوامر الواردة من الله عز وجل فقط > اذ ليس ف المقسل 
عمل وترك ايحاب آخر » فالأوامر أسباب موجبة لما وردت به . 
فاذا لم ترد فلا سبب يوجب شيئا أصلا ولا عنعه ۲ » . وليس, 
معنى. هذا أن ابن حزم نکر أصلا مىدا 2 السببية «( ف العام 
الطبيعى » فاننا نراه يقرر فى موضع آخر أن الله قد رتب الطبيءة 
بحيث تسیر على نظام مطرد ولا تستحيل أبدا » ولكنه فرق 
بين عالم الطبيعيات وعالم الغيبيات » فيقول ان العلة الت 
لا تتخلف أبد؟ انما تكون فى الطبيعيات فقط » وأما فى جال 
الشرائع فقد استأثر الله بحكمة الأوامر والنواهى » دون أن. 
يكون للبشر الق فى أن يعلثلوا حراما أو حلالا لم بخبرنا الله 
ولا رسوله بعلكته . ويشرح لنا ابن حزم هذا المعنى بالتفصیل 
فى کتابه الضخم « الاحكام ف أصول الأحكام » » فيقول : 
« سنا تقول ان الشرائع كلها لأسباب » بل تقول : ليس منها 
شىء لسب الا ما نص عليه منها أنه لسبب » وما عدا ذلك فاعا 


۱ « التقريب لد التطق والدخل اليه » » صن 115 


۱۹۹ 


هو ثیء آراده الله تعالی الذی شعل ما شاء » ولا نحرم ولا" 
تحلل ولا نزيد ولا ننقص » ولا تقول الا ما قال رينا عز وجل > 
ونبينا صلى الله عليه وسلم » ولا تتعدى ما قالا » ولا ترك 
شيئا منه . وهذا هو الدين الحض الذى لا بحل لأحد خلافه > 
ولا اعتقاد سواه ... قال تعالى : « لا يسآل عما يفعل وهم 
سألون » » فأخبر تصالی بالفرق بيئنا ونه » وأن آفسانه 
لا تجری فيها « لم" » . واذ" لم يحل لتا أن نسأله عن ثىء. 
من أحكامه تعالى وأفعاله : « لہ“ كان هذا » ۶ » فقد بطلت. 
الأسباب” جملة" » وسقطت العلل البتة » الا ما نص الله تعالى 
علبه أنه فعل آمر كذا لأجل كذا » وهذا أيضا مما لا حستاله 
عنه . فلا بحل لأحد من العباد أن يقول : « لم كان هذا 
السبب » ولم .نكن لغيره » » ولا أن يقول : « لم جتعل” هذا 
الشیء سببا دون أن بكون غيره سببا أيضا 7 » ؛ لأن من قال. 
هذا السؤال فقد عصى الله عز وجل وآلد فى الدين ۱ »6 . 
وصفوة القول أنه لما كان التعليل هو أن يستخرج الفتی علة 
الذی جاء به النص » فان التعليل باطل" لانه اخبار عن 
الله أنه حکم بكذا من أجل تلك العلة » وبالتالی فانه اخبار" 
عن الله ما لم بخبر عن تفسه » وهذا کذب وبطلان * . 
ولکن" » هل يكون معنی هذا أن ابن حزم بحرم علینا 


)ع0 «الاحكام فى اصول الاحکام » ج ۸ ٤‏ من ۱۰۲ 
(؟) «ملخص ابطال الرای والقياس والاستحسان والتقليد والتعليل » 6 


س ۵ ب ٩‏ 


۱۹۷ 


«لبحث عن مقاصد الله » أو أنه نهانا عن استقصاء آغراض 
الشارع ۶ ألسنا نلاحظ أن الله تعالى قد حكم بأشياء من أجل 
اشاء » قوله ای ووا ی القصاض هه + یل 
الحياة و شاء‌ها علة للقصاص ‏ بل آلسنا نجد فى بعض الاحادیث 
التبوءة تعلیلا للأحكام » کقوله صلی الله عليه وسلم : « انما 
«الاستئذان من أجل البصر » » أو كقوله عليه السلام فى الرطب : 
« أينقص اذا بيس » ۶ قالوا : « نعم » » قال : « فلا اذن » 
... الخ ۶ وما قول ابن هزم أيضا فى اجماع الأئمة على أن 
«لدود انما هی للزجر والردع + هذا ما برد عليه ابن حزم 
يقوله : « اننا لم تتکر ما نص الله ورسوله » بل نکر 
:ما آخرجتموه بعقو لكم وادعيتموه بلا برهان ولا نص » وذلك 
اخبار" عن الله عا لم يخبر » وتقوبل لرسوله عا لم يقل ١‏ » . 
ومعنی هذا أن ابن حزم يوافق على أن مقاصد الشارع 
.وأغراضه خطلب ؛ ولکنها لا تلب الا من النص . وهو 
لا ينكر وجود النص حاكما بأحكام ما لأسباب منصوصة 4 وانا 
.هو نکر تعدى تلك الحدود الى غيرها » أو تقل تلك الأحكام 
الى غير ما وضحت له » واختراع أسباب لم بأذن بها الله تعالی 
سب صتحيح” أن من و اجنا الاعتقاد اذ ل لسرن الشرع 
مصلحة المعاش والعاد » ولکن" لیس من حقنا أن ننقل النص من 

موضعه » لكى تفكر فى علة مستنبطة منه . ولهذا يقرر ابن حزم , 


(۱) ابن حرم : « ملخص ابطال القياس والرأى والاستحسان والتقليد 
بوالتعلیل » » ص 1۷ ب ٤۸‏ 


۱۹4۸ 


بصراحة : « أن الشیء اذا جعله الله سببا کم ما فى مكان ما 4> 
فلا يكون سببا الا فيه وحده » على اللزوم وحده لا ف. 
غيره ۱ ) . 

وابن حزم يضيف الى ما تقدم أننا نعلم علم اليقين أنه لم, 
يقل بالعلل أحد” من الصحابة بوجه من الوجوه » ولا أحد. 
من التابعين » ولا أحد من تابعی التابعين » واغا هو أمر حدث. 
على بد أصحاب الشافعى » واتبعهم عليه أصحاب أبى حنيفة » 
ثم تلاهم فيه أصحاب مالك ۲ . ولكن على الرغم من تعثلهم 
بالآية الكرعة التى تقول : « ولكم فى القصاص حياة » » الا 
أتنا نجدهم أول تاركين لهذا التعليل » لأنهم يقولون : «لاتقتص. 
من العبد للعبد فى النفس » ولا من الوالد لولد ف النفس » 4 
وبالتالى فانهم یتبتطلون علتهم ويخالفونها . والحتفيون بسقطون. 
القصاص عن متعمد قتل » شركه فيه مجنون أو والد . وال مالكيون. 
والشافعيون يقولون : « لا تقص لعبد من حر ولا لذمى من, 
مسلم » » فهم بذلك سطلون العلة » وبذلك ببطل ادعاؤهم 
الاجماع على أذ ادود اعا هی للزجر والردع . وارد اين حزم 
أيضا على كل آبة استدلوا منها على جواز التعليل ردا خاصة 
فيتوقف طويلا عند الآبة الكرعة التی تنص على تحريم الخمر 


(۱) « الاحكام فى أصول الأحكام 6 ) ج ۸ ) ص 4٠.‏ 
(۲) المرجع السابق ج 4۷ س ۱۷۷ 


۹۹۹ 


بوالیسر ۱ حاولا ابطال الاستشهاد بالتعلیل فى تلك الآية » بححة 
أن العداوة والبعضاء لا تصلحان سببا للتحريم » والا لوجب 
تحرام الکسب والاتجار وكثرة الال وغير ذلك مما قد تتولد 
عنه العداوة والغضاء » دون أن يكون حرا . ولا یتسم 
المقام ‏ بطبيعة الال لناقشة وجهة نظر ابن حزم فى ابطال 
التعلیل » واعا حسبنا أن تقول انه بستدل على ذلك بأن اله 
'لا خستال عما يفعل » وأنه لو كان للتعلیل مقام فى الشرع لكان 
ال a‏ 

من نار » وآدم قد ختلق" من طبن » والنار” خير“ من الطین » 
ولکان ل م ی ای و 
اللهی ! « واذن فأول ذنب عتصبى الله به » التعلیل لأوامر 
.بلا نص » وترك اتباع ظاهرها . وذلك قول ابلیس ۷ 
.ربكما عن هذه الشحرة الا أن قکونا ملكين .. » » فاستنبط علة 
:لنهى الله لهما عن أكل الشجرة » ! 

ولم يجد أنصار التعليل أدنى صعوبة ف الرد على حجج أبن 
حزم » فقد قال قائلهم ان الآية الكرعة التى تنص على أن 
الله « لا يسأل عما يفعل وهم يسألون » لا تعنى حتظتر البحث 
.عن علة النصوص ف الشريعة » بل هی تعنی أنه ليس لاحد أن 
تطاول على الله فيسأله عن علكة أفعاله . وفرق كبير بين أن 


.و يصدكم عن ذكر الله وعن الصلاة فهل انتم منتهون » ۰ ( انظر رای ابن حزم فى 
ععلیل هذا النص بالصدر السابق ج ۸ ص ۸) ٠‏ 


۲۰ + 


بحاول الباحث تعلیل النصوص لعرفة قصد الشارع » وبين آد. 
بحعل مسئولية على الله فى آفعاله أو فى آقواله » تعالی الله عن 
ذلك علو كبيرآ . وأما زعم ابن حزم بان خط ابليس راجم" 
الى تعلیله فهو زعم فاسد : لأن التعليل فى حد ذاته ليس خطأ 4 
بل اطاً هو ذلك التعليل الفاسد الذى تصوره ابليس حيسا 
جعل التفضيل هو العنصر الذى كان منه التكوين ؛ متناسيا أن. 
التفضيل من الله سبحائه » وهو قد فضل آدم » فلا حل بعد 
ذلك للنظر الى أصل التكوين . ولهذا يقرر خصوم ابن حزم 
أن فى ابطال التعليل حجر على العقل البشرى الذى هدف. 
داتما الى معرفة مقاصد الشارع والوقوف على أغراضه . « ملا 
شك أن الفقه الاسلامى ما كان ليتسع آفقه » ولیعالج مشاکل 
الناس » ويخرج بتلك القواعد الفقهبة التى تجمع متفرق 
المسائل » لولا تعليل النصوص والربط بين الفروع المختلفة 
بروابط جامعة من علل مستنبطة من النصوص عامة » أو بعلة 
خاصة من نص خاص » فان التعليل هو الذى فتح عين الفقه » 
بل ان التعليل هو الفقه » أو هو لباب الفقه » فالذين يغلقون. 
باب التعليل يغلقون باب الفقه نقسه ١‏ » . 

ومما يتصل بابطال التعليل رفض ابن حزم أيضا لبدا 
الاستحسان . وهو بلخص رآه ف الاستحسان فيقول : « حدث 
الاستحسان ف القرن الثالث وهو فتوى الفتی عا براه حسن 


(۱) محمد :بر زهرة : « ابن حزم ب حياته وعصره ‏ آراژه وفقهيه 4 
دار الفكر العربى » س 8۰٩‏ 


۳۰ 


فقط » وذلك باطل لاه اتباع الهوی وقول بلا برهان » 
والاهواء تختلف فى الاستحسان ۱ » . والله قول : « ما كان 
من ولا مؤمنة اذا قفى الله ورسوله آمرا أن یکون لهم 
الخيرة من أمرهم » » وهو يقول أيضا : « وعسى أن تحثوا 
شيئا وهو شر لکم » . وقال عليه السلام : « حتفت" اللنة 
.بالمكاره » ولو صار آمر الدين الى الاستحسان » اکان لكل 
آحد أن يشرع ما شاء ! ولكن « من المحال أن يكون الق فيما 
استحسنا دون برهان » لأنه لو كان ذلك لكان الله تعالى مكلفنا 
ما لا نطيق » ولبطلت الفائق » ولتضادت الدلائل » وتعارض: 
البراهين » ولكان الله تعالى يأمرنا بالاختلاف الذى قد نهانا 
.عنه وهذا محال ۰ لذنه لا يجوز أصلا أن بتفق استحسان العلماء 
كلهم على قول واحد على اختسلاف هممهم وطبائعمي 
«وأغراضهم . .. فبطل أن يكون الق ف دين الله عز وجل مردوداً 
"الى استحسان بعض الناس » واعا يكون هذا والعياذ بالله ‏ 
لو كان الدين ناقصا » فآما وهو تام" لا مزيد فيه » منبتیگن" 
كله منصوص عليه أو جمع عليه » فلا معنی لمن استحسن شيئا 
منه أو من غيره » ولا لمن ELE‏ 
٠‏ والحق حق وان استقبحه الناس » والباطل باطل وان استحسنه 
الناس . فصح أن الاستحسان شهوة واتباع للهوی وضلال ۲ ». 


۶ ابن حزم ءِ" ملخص ابطال القاس والرأی والاستحسان والتقليد 
«والتعليل » ص ه : 


۷۰ 


وواضح منهذه العبارة أن ابنحزم لابری فالاستحسان سوى, 
صورةتعسفية أ اعتباطية من‌صور الرأى » فضلا عن أنه بلاحظ 
أن الاستحسان قد يفتح باب لخلاف علىمصراعيه بين الفقهاء : 
لأنه بودی الى أن يستحسن فقيه* ما لا بستحسنه آخر ۰ ولم 
يكن غریبا على ققیه بری ف النصوص )9 شىء » أن برفض. 
مد الاستعسان الدی ۇدى الى اضطراب الأحكام واخنتلافه 
الآراء فى الدین . 

... تلك اذن هی الأصول العامة لذهب ابن حزم الظاهر ی 
الذى عنع التقليد » ويرفض مبداً الاجتهاد بالرأى » وتتطل 
القياس » ولا بحاول تعليل الأحكام » ویستتکر مدا 
الاستحسان . ولا ينسم الحال هنا لبيان تطبيقات ابن حزم 
للمنهاج الظاهری على سض المسائمل الفقهية » ولكن القاری» 
ای" بدراسة الققه الظاهری ستطيع أن جد فی کناب 
« المحلتى » الكثير من الامثلة لاسلوب ابن حزم فى استنباط 
الأحكام وتفریع الفروع . وحسبنا أن تکون قد قدمنا للقاری* 
صورة تخطيطية عامة منهج ابن حزم الظاهری ف الاعتماد على 
نلاهر الکتاب والسثنكة دون لأويل أو تعليل . وأغلب الظن أن. 
يكون ابن حزم قد تعصب لهذا المنهج للوقوف ف وجه حركة 
المستهينين بالنصوص منأنصار القياس والتعليل » وللقضاء على 
شتى الأحكام الخارجة على أصول الكتاب والسنة . وهكذا 
نصب اين حزم تسه مذافعا عن الفقه الظاهرى فى بلاد 
الأندنس » وأكب عليه الفقهاء والعامة والامراء سبب تعصبه 


Te 


لهذا الفقه و تحسه فى الذود عنه . والظاهر أن البعض قد لامه 
على هذا التعصب للمذهب الظاهری » فراح يقول : 
قالوا تحفظ فان الناس قد كثرت 
أقوالهم » وآقاویل ادى مسحن" 
آقول بالرآی ۶ اذ" ف رآیهم أفتن* 
وأنتى مولع" بالنص ؛ لست الى . 
سواه أنحو » ولا فى تصنره آهن" 
لا أنثنى نصو آراء ثقتال” بها 
فالدين بل حسبی الق رآن و السئن ٠١‏ 
ومهما كان من صرامة المذهب الظاهری الذى تحمل این 
حزم ف سسیل الدفاع عنه الکثر من العنت والاضبطهاد 
والتشريد » فان من الو کد أن فقیهنا کان مخلصا فى تمسكه به » 
وتحسه له » وذوده عنه . وقد بذل این حزم جهد؟ کبیر؟ فی 
سبيل نقد فقهاء القیاس 4 والحملة على فقهاء الاستحسان ۾ 
خراح يحشد الكثير من النصوص والاثار فى سبيل التدليل على 
بطلان التقليد والرأى والقياس والتعليل والاستحسان ؛ وکانت 
حجنه فى ذلك أن العبرة بظواهر التصوص » وهی بيشنة 
واضحة » ودلالتها ظاهرة سافرة » فلا موضع لقياس أو تعليل . 
ولهذا نراه يختم واحدا من كتبه بقوله : « من المحال الباطل 


(۷) ابن حزم : « حجة الوداع » » تحقيق ممدوح حقى » دمشق ) تذييل 
عن « الظلاهرية » ؛ ص ۱۲ 


دک 


أن یکون الله بآمرتا بالقیاس أو بالتعلیل أو بالرأى أو بالتقلید > 
ثم لا ببين لنا : ما القياس ‏ وما التعليل ۶ وما الرأى ? و کیف 
یکون كل ذلك ۶ وعلى أى شىء قیس ? وبأى شىء نعلل ? 
.وبرأى من تقبل ۶ ومن تقلد ؟ .. لأن هذا تكليف ما ليس ف 
الوسم ١‏ » . ولكن على الرغم من تفانى ابن حزم فى الدفاع 
.عن الفقه الظاهرى » فان دعوته لم تللق نجاحا كبيرآ فى بلاد 
الأندلس » حتى اننا لنجد أبا بكر بن العربى ( المتوف سنة 
045 ه ) بعد وفاة ابن حزم عائة سنة يتولى الرد عليه فى كتابين 
مشهورين : «العواصم من القواصم» و «الدواهی والنواهی»» 
كما نجد واحدا من أسباطه وهو أحمد بن محمد بن حزم يؤلف 
كتابا فى الرد عليه سماه « الزوائغ والدوامغ » . ومع ذلك فقد 
اتتشر تلاميذ ابن حزم ف المشرق والمغرب » وكان من بين 
العلماء البارزين الذين تأثروا عذهبه الظاهرى فى العبادة 
التصوف العربى الكبير محيى الدين بن عربى ( 0٩۰‏ - 
۳۸ ه ) . ثم قامت دولة الموحدين ف أواخر القرن السادس 
.وأوائل اشرن السابع فنشرت المذهب الظاهرى ف الأندلس 
والمغرب » وعمم العمل بهذا المذهب فى شمال افريقية والأندلس 
قوب بن بوسف بن عبد الوّمن الذی أخذ على عاتقه نشر 
١افقه‏ الظاهری وحمل الناس عليه شوة السلطان . 


للق ابن حزم DJ:‏ ملخص ابطال القیاس والرای sao‏ الخ 6 » دمشق 6 
تحقيق سعید الافغانی » صن ۷۲ 


اهتیاس 
أبن جرم الور خ 


لم يكن من قبيل الصدفة أن يكون ابن حزم مؤررخا ممتازا : 
فقد اجتمعت له من صفات الصدق والضبط والدقة وقوة 
الملاحظة وحتستن الاستدلال ما كان كافيا لأن يجعل منه راوية 
أمينآ » وحففا نزيها » ومورخا واسع الأفق ۰ والق أننا لو 
تصفحنا أى كتاب من کنب ابن حزم » لوجدنا أنه قلما بخلو 

من اشارات تاربخبة » فان مفکرنا الأندلسى الكبير كان 
شعر شعورا واضحا بأن الماضر قرة الماضى » وأن 
الستقبل لن تكون الا صدى للحاضر والماضى . فنجن 
نجده ‏ مثلا ‏ ف کتاب « طوق اطمامة » يشير فى تضاعیف 
حدثه الى الكثير من الأحداث التارمخية الثى مرت سلاده » 
دون أن قتصر على سترد وفائم حياته الخاصة » فنعرف من 
خلال أحاديثه ما مر بالأندلس من فكبات » وما اعتور قرطبة 
_ بصفة خاصة . من آزمات » و قف على أسماء الكثير من 
الأمراء التنازعین واطلفاء المتصارعين . . الخ . ونحن شرا ف. 
مصنفه الخ سخم : « الفصل ف الملل والأهواء والتحل » تاریخا 
مقار نا ۳ » واشارات ثاريخة عديدة الى العصور الأولى 


۲۰۹ 


لليهودية والسيحية » فضلا عن آننا نجد ابن حزم يهاجم الال 
الأخرى » ویراها أضحف من أن تثبت للنقد الصحح » بسبب 
النقص ف النقل » وضف الثقة فى الناقلین . ولا كان « النقل » 
آساسا من آسس الذهب الظاهری » بل ميزة انفردت بها الماة 
الاسلامية على غيرها من الملل ف نظر ابن حزم » فليس بدعا أن 
نحده تناول السيرة النبوية بالنظر الدید ؛ والتحديد والتقييد » 
خصوصا وأن السيرة جزء هام من هذا النقل ۱ . ومن هنا فقد 
قدم لنا اين حزم فى كتابه « جو امع السيرة » عرضا طريفا للسيرة 
السو نة کشف لنا به عن سعة اطلاعه ۸ ودقة ضبطه ف تقييا. 
التواريخ » ووضوح منهجه فى معالة السائل التاريخية من 
حيث موضوعها وزمنها . وقد تمشت مع هذه الدقة الازمة » 
والضبط الواثق ‏ كما لاحظ متحقتقا جوامع السيرة س 
« صفة آخری استملاها أبو محمد من قوله بالظاهر . ولا شك 
أن طبيعة السيرة ‏ من حيث هی » ومن حيث بناؤها على 
الایجاز - لم تتح لأبى محمد أن ينطلق فى اتتزاع الأحكام من 
النصوص تیدا لذهبه » ولذلك لم تستعلن الظاهرية ف 
نفسيره الأحداث » ولكنها حين تنفئّست فق هذا المحال الضيق » 
جاءت طريفة تحمل الطابع الحازم الذى اشتهر به ابن حزم » 
حين يطمئن الى النص ف مواجهة خصومه ۲) . 


(1) د. احسان عباس و د. ناصر الدين اند : مقدمة « جوامع السيرة 1 
ابن حرم » دار العارف » القاهرة ؛ ۱۹۵۲ 4 ص ه68 
(۲) الرچع السابق : ص ۱۱ ( المقدمة) . 


Ye 


على أن لابن جزم کتابا آخر یضعه ف مصاف کبار 
المؤرخين » ألا وهو کتاب « جمهرة أنساب العرب » . وعلى, 
الرغم مما اتسم به هذا الکتاب من ایجاز واضح » فانه مع ذلك 
يتعتدة من أوسع كتب النسب وأحفلها وأدقها وأكثرها 
استيعابا . ولا بد من أن يكون ابن حزم قد توستع فى الاطلاع, 
على الكثير من المصنفات السابقة ف الأنساب والتراجم وتواریخ 
الأعلام والمالك » فانتا نجده شدم لا ف « جمهرة اقشات 
العرب » صورة مشتكاملة مترابطة استوعب فيها تواريخ الرجال. 
والصحابة » والأشراف من آل الرسول وذراريهم » والخلفاء 
وأبناء الخلفاء والوجوه من أصبحاب السلطان والولايات. 
وأنسالهم ۱ » . والواقع أن ابن حزم كان تمد" علم النسب 
جزء؟ لا يتجوأ من علم ابر س أو علم التاريخ ‏ فليس بداع 
أن نراه يهتم بدراسة أنساب العرب » والبرير » والفرس » وبی, 
اسرائيل وغيرهم . وقد كان حديث ابن حزم عن جمهرة لسب. 
البربر عثابة وثيقة هامة اعتمد عليها الكثير من المؤرخين ف. 
دراساتهم لهؤلاء القوم » كما فعل مثلا الامام ا مورخ عبد الرهن, 
ابن خلدون ( ۲ - ۸۰۸ ) الذى اعترف بذلك صراحة ف, 
كنابه الشهور : « العبر » وديوان المبنتدأ واطبر » فى أيام العرب. 
والعجم والبربر » ومن عاصرهم من ذوى السلطان الأكبر ۲ » . 


(۱) عبد السلام هارون : تقدیم لکتاب « حمهرة انساب العرب ) ¢ دار 
المعارف » ۱۹۲۲ » ص ۱۳ 
(۲) الرجع الابق » التقدیم » ص ۱ 


۳۰۸ 


ولم یقنصر ابن حزم فى كتابه الشار اليه على دراسة آنساب 
العرب وغيرهم من الأمم » بل هو قد قند"م لنا أيضا فصلا هاما 
فى ديانات العرب وأصنامها » فضلا عن أنه قد اهتم أيضا 
بالتعرض للمفاخرة المشهورة بين عدنان وقحطان .. الخ . 
ومن الدراسات القيمة التى قدمها لنا ابن حزم فى التاريخ 
الاسلامى كتاب « تفط العروس ق تواريخ الخلفاء » » وهو 
نص نفيس لا تقتصر أهميته على ما ورد فيه من نظائر تاريخية 
مدعقة + وآخبار تیه وساسية هامة + بل قتق أنضا الى 
ما تضنه من شرح موجز للخطوط العامة للخلافة الاسلامية 
والخلفاء حتى عصر ابن حزم » سواء ما اتصل باقامة هذا النظام 
وائتقاله من عصر الى عصر » ومن خليفة الى خليفة بعهد أو 
مخالبة » أو ما أصاب هذا النظام من تدهور وفساد » شهد ابن 
حزم بعينه جوانب منه فى بلده ۱ . وقد جمع ابن حزم فى هذه 
الرسالة الصغيرة الكثير من الطرائف عن الخلفاء الاسلاميين » 
فهو يحدثنا مثلا عن أكثر الخلفاء عمرا » وأقصرهم عمرآً » وعمن 
وتى الخلافة وأخوه اسر منه حى » وعمن كان له اسمان من 
الخلفاء » وعمن ولى الخلافة منهم صبیا » ومن“ وليها مسنا قد 
تجاوز الستين ؛ كما بحدثنا أيضا عمن خثلم من الخلفاء وسلم » 
وعمن خلع وسلم وبقى معتفلا » وعمن ختلع وسثملت عيناه » 
وعمن ختلع وقتل اثر خلعه » وعن ذوى الفتوح منهم » والأدباء 


)١(‏ دكتور شوقى ضيف : مقدمة : « نقط العروس فى تواريخ الخلفاء » مجلة 
كلية الآداب ؛ ۱۹۵۱ » ص 1) 
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والشعراء من بينهم » والجاهرین بالانهمالك ف العاصی من 
جملتهم ... الخ . ولا قتصر ابن حزم على ذكر هذه العر اف » 
بل هو يتقل الينا آیضا «لكثير من الأخبار الهامة عن اطلفاء » 
فيحدثنا عمن لم يكن بيده من الخلافة الا اثرسم » وعمن غاب 
عن موضم خلافته » وعمن ولى مرتين » وعمن ولى منهم بعد 
عمه » وعن أكثر الخلفاء ولد » وعمن قام بدعوة خلفاء بنى آمية 
بالأندلس ف المشرق » وعمن تسمى بالخلافة من غير قربش وهو 
غير خارجى » وعمن آراد أن نتسمى بها من هر لاء ثم منعه 
مانع » وعمن قتل أباه أو ابنه أو عمه أو آخاه أو ابن أخيه من 
الخلفاء المتغلبين ... اللخ . ولابن حزم طريقة ساخرة فى التعليق 
على بعض أحداث الخلافة الاسلامية فهو يقول مثلا : « خليفتان 
تصالا : وهذا آمر لم یشم ف الدنيا بأشنع منه » ولا بأدل 
على ادبار الأمور : بحيى بقرطبة » والقاسم باشبيلية ١‏ » . وهو 
بقول آیضا تحت عنوان : « أ“خثلوقة لم بقع ف الدهر مثلها » : 
« ظهر رجل حصرى بعد اثنتين وعشرين سنة من موت هشام بن 
المكم المؤيد » وادعى أله هو » فبويم له » وختطب له على 
جمیع منابر الاندلس ف آوقات شتی » وسفکت" الدماء » 
وتصادمت اطبوش ف أمره ۲ » . وابن حزم بحدئنا كذلك عن 
واقعة قيام ربع خلافات بالأندلس ف وقت واحد » فیقول انها 
فضيحة لم يقع فى العالم الى يومنا مثلها : « أربعة رجال ف 


)1( الر جع السابق : ص ۸۰ 
(۲) الرجع السابق : ص ۸۳ 
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مسافة ثلاثة أيام فى مثلها كلهم نمی بامرة أمير المنین » 
وتخطّب لهم بها ف زمن واحد » وهم : خلف الطصری 
باشبيلية على أنه هشام بن الحكم » ومحمد بن القاسم بن حمود 
بالجزيرة » وحمد بن ادريس بن على بن حمودة عالقة » وادريس 
ابن بحبی بن على بن حمود ببتشتتر ١‏ » . وواضح من هذا 
النص أن ابن حزم يسخر من مجتمع الطوائف سخرية لاذعة » 
فانه لا عکن تصور قيام أربع خلافات. بالأندلس فى وقت واحد » 
الهم الا اذا كانت الدولة الاسلامية نفسها قد استحالت الى 
مجموعة من الوحدات الاقطاعية التى لا وازع لها من دين أو 
أخلاق ۲ ! ومهما يكن من شىء فان لرسالة ابن حزم ف تاريخ 
الخلافة الاسلامية قيمة تاريخية كبرى لأنها تعين الباحث على 
در اسة هذا النظام » والاحاطة بحسناته وعیوبه » خصوصا وأن. 
ابن حزم لم بترك من ذلك شيئا الا أحصاه عدا » مستخدما ف 
ندوين رسالته عقلية تاريخية ممتازة كانت بارعة فى الجمع 
والاحصاء الى أبعد الحدود؟ . 

ورعا كان ف استطاعتنا أيضا أن نضيف الى قائمة مصنفات 
ابن حزم التاريخية رسالته الصغيرة فى ذكر فضائل علماء 
الأندلس وكثابها » وهی الرسالة التئ قلنا فيما سبق ان الفری 


(۱) «نقط العروس » » ص ۸۳ - ۸ 

۰ محمد عبد الله عدان : ابن حزم الفیلسوف ااندلی اللی ارح لجتمع 
الطرائف » بحث منشور بمجلة « العربی » © العدد 1۸ > بولیه سنة ۱۹۱6 »6 
عن ۸۰ تب ۸۵ 

(۲) د شوقی ضيف : مقدمة « لقط آلعروس » 4 ص 8۵ 
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قد أدرجها مامها ف كتابه 2 نفح الطيب © . وعلى الرغم ممأ 
اسمت به هذه الرسالة من ایجاز » فانها قد انطوت على تاريخ 
شامل للفكر الأندلسى والآداب الأندلسية حتى أوائل الفرن 
امن المحرى 1 و لین كان ابن حزم قد کب هذه الرسالة 
پناخر بها الشرق کله - وهو منبع العلوم والعماء - بق 
الأندلس وعلمائها ۸ الا LÎ‏ تحد فيها موسوعة ختصرة لأهم 
معارف الأتدلسين وعلمائهم ومصنفاتهم . وقد اتبع ابن حزم فى 
كتابة هذه الرسالة طرقة الفاضلة » فکان بذکر ملفا لشرفی 
فى فن من القنون ثم يذكر ما يقابله الأندلسى فى هذا الفن 
نفسه » مفضتلا الثانی على الأول . ومهما كان من طابع التحیز 
الذی اتسمت به هذه الرسالة » فائها تعد بلا شك فهر سا تاريخيا 
كتابتها ١‏ . 

على أن أهمية ابن حزم كدتورخ لا تنحصر فيما خلئف نا 
من مصنفات تاريخية » واعا هى تتجلى بصفة خاصة ف النهج 
عصره . وان ابن حزم ليحدثنا فى رسالته « مراتب العلوم » عن 
ويحدثنا عن التواريخ الصحيحة والعتلة » وبين لنا كيف أن 
تاریخ الملة الاسلامية هو أصحة التواریخ » ویظهرفا على أن 
علم السب هو جزء من علم اطبر ... الخ . ولکن" ابن حزم 


(۱) سعید الأفغانى : « ابن حرم الاندلسی » » ص 6 


۳ 


إلا يبالغ فيجعل من « علم الخبر » علم العلوم » لانه يرقف 
مقالة القائلين باگه” لا نلم" ثیء الا بالخبر » ومن ې“ فانه 
لا يعد القبقة التاريخية معيار؟ لكل حقيقة » بل هو بحاول 
البحث عن دعامة عقلية ستند اليها فى ييز صحيح الختبكر من 
خاسده . ولهذا نراه بقول ف موضع آخر : « .. تقال لمن قال 
لا شدتر لك شىء الا من طريق اطبر : آخبرنا اطبر كله حق ؛ 
آم كله باطل ۶ آم منه حق وباطل + فان قال هو باطل كله ء كان 
قد بطل ما ذکر أنه لا شعنم شیء الا به » وق هذا ابطال قوله 
وابطال جميع العلم . وان قال حق كله » عورض بأخبار مبطلة 
لمذهبه » فلزمه ترك مذهبه لذلك » أو اعتقاد الثىء وضده فى 
وقت واحد » وذلك ما لا سبل اليه » وكل مذهب أدى 
الى الحال والی الباطل فهو باطل ضرورة . فلم شق 
الا أن من ار حقا وباطلا . فاذا كان كذلك » بطل أن 
بعلم صحة الخبر بنفسه » اذ" لا فرق بين صورة الق منه 
وصورة الباطل . فلا بد من دليل يفرق بينهما » وليس ذلك الا 
لمجة العقل المفرقة بين الق والباطل ١‏ » . ومعنى هذا أن ابن 
حزم بری فى العقل وحده المعيار الصحيح التمییز بين الق 
والباطل 4 وبالتالى فان المورخ فى حاجة الى الاستعانة بالأدلة 
العقلية من أجل التفرقة بين الصحيح والفاسد من الاخبار . 
يديهيات العقل » آلا وهی البديهية القائلة بآن أحد؟ لا يعلم 


(۱) « الاحکام فى أصول الاحکام » ج ۱ » صن ۱۸ 
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الغیب » من أجل الاستدلال على أنه اذا روی لنا شاهدان 
مفترقان يجهل آحدهما الاخر اما » خبر؟ واحدا بعينه » دون 
أن يكون الواحد منهما قد نفل ابر عن الآخر » فان مثل هذا 
الخبر لا بد بالضرورة من أن یکون حقا مقطوعا به » « والا 
لكان الماكى لمثل هذا الخبر عالية بالغیب » لان هذا هو عام 
الغيب تفه » وهو الاخبار عما لا بعلم المخير عنه يما هو 
عليه ١‏ » ... والمتأمل فى تقد ابن حزم للكثير من القتصت., 
الدينى الذى ورد ف التوراة والانجيل » بلاحظ أن أبن حزم 
كان بحکتم عقله فى كل رواية من الروابات الواردة فى هذين 
الكتابين قبل الحكم بقبولها أو رفضها . ولعل هذا هو السبب 
فى أننا نجده يقرر أحيانا أن بعض روايات التوراة هی أقرب 
الى الرافات منها الى أى شىء آخر ۲ ! والأمثلة كثيرة على, 
عناية ابن حزم بتحرى الصدق وتوخی الدقة فى اختبار ما قبله 
العقل من روايات » واستبعاد ما يبدو منها ضرباً من المحال . 
فهو مثلا ‏ حینما بناقش ما ورد فى سفر اروج عن عدد 
بنى اسرائیل وقت خروجهم من مصر » يحصى أسباط اسرائيل 
سبطاسبطاً » ويقوم بتعداد دقيق لأولاد اسراثبل الذکورین ف 
التوراة » لكى بتخنتص الى القول بآن العدد الذکور لابتناسب 
مطلفا مع القيقة » خصوصا وأنه لا قل مطلقا أن تكون کل 
امرأة بمودية قد آنجبت آکثر من عشرین أو ثلائین ولدا ! وهو 


(۱) « الفصل فى الملل والاهواء واللحل » » ج ۱ 4 س۷ 
(؟) « الفصل ف الملل والاهواء والنحل » ج ١‏ ؛ س ۱۳۷ 
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یدلل على صحه رآبه بقوله : « وقد علم كلمن يز من الرجال 
والنساء أن الكثرة الخارجة من الأولاد لم توجد فى العالم » 
لصعوبة ترسية أطفال الناس » ولکون الاسقاط فى الوامل » 
ولابطاء حمل المرأة بين بطن وبطن » ولكثرة الموت ف الأطفال . 
فهذه أربع عوارض قواطع دون الكثرة الخارجية فى الأولاد 
لاناس » ثم کون الاناث فى الولادات أيضا . ولو طلبنا أن نعد 
من .عاش له عشرون ولدا فصاعداً من الذكور ولغوا الحلم 6 
فما وجدناهي الا فى الندرة » ثم فى القليل من الملوك وذوى 
اليسار الممرط الذين تنطلق أيديهم عن الكثير من النسساء 
والاماء ... وقد شاهدنا الناس » وبلغتنا آخبار أهل البلاد 
البعيدة » وکثر بحثنا عما غاب عنا منا » ووصلت الينا التواریخ 
الكثيرة المجموعة فى أخبار من سلف من عرب وعجم فى كثير من . 
الامم » فما وجدنا فى ذلك المعهود من عدد آولاد الذكور ف 
المكثرين الذین بتصدث بهم عند كثرة الولد الا من أربعة 
عشر ذكر؟ فأقل ۱ » ... وابن حزم یضیف الى هذه اللاحظات 
جمیعا » ما كان عليه بنو اسرائيل من فاقة عظیمه » ونصب » 
وذل » ؤستخرة متصلة » فيقطع أن الاتساع ف العيال الى اليد 
المذكور فى التوراة ضرب" من المستحيل » أو بالأحرى « كذبة 
عظيمة مطبقة فاضحة » ! والذى يعنينا من هذه المناقشة 
س وأمثالها ‏ أن اين حزم ستخدم ف مناقشة الروايات 
التاريخية عقلية علمية موضوعية » فيقيس كل خبر مقياس 


(1) المرجم السابق : ج 1 ؛ ص ]۱۷۵۰-۱۷ 


العقل » وبرجم الى آولیات الحس والعقل من أجل التمیز بين 
المکن والمتنم » والتفرقة بين الصحیح و الفاسد من لاخبار . 

وان ابن حزم ليؤمن اعانا قاطعا بأن فى الطبيعة نظاما مطروه 
لا تحيد عنه » وسشتنا ضرورية لا تشذ عنها . وهو يشرح لنا 
رآبه ف ثبات الطبائم واطراد العادات فیقول ان الله عز وجل 
« رتب الطبيعة على أنها لا تستحیل بدا » ولا عکن تبدلها عند 
كل ذی عقل » كطبيعة الانسان بان یکون ممكنا له التصرف ف 
العلوم والصناعات ان لم بعترضه آقة » وطبيعة الممير والبغال 
بانه غير ممکن منها ذلك » وكطبيعة البر أن لا شنبت شمه 
ولا جوزا » وهکذا کل ما ف العالم و القوم مقرون دالصفان. 
وهی الطبيعة نفسها ... وهکذا کل شىء له صفة ذاتية فهذه 
هی الطبیعة * » . ولا بد للمؤرخ حين بکون بازاء حدث اه 
رواية » أن تعمل عقله ف الحكم على مدی احتمال هذه 
الرواية أو امكان ذلك الحدث » حتى لا بقبل من الروایات ما هو 
متحال ناقض طبيعة الأشياء » ولا پروی من الأحداث ماهو 
خيال” لا عت الى الواقع بأدنى صلة . وقد آخذ ابن حزم على 
عاتقه تطبيق هذا المنهج فى دراساته التاريخية » فكان برفض من 
الأحداث ما بتناقض مع سنن الكون وطبائم الأشياء » وكان 
يستبعد من الروايات ما يشتم فيه رائحة الكذب أو التلفيق أو 
الاختلاق . ولعل من هذا القبيل مثلا ما جاء فى التوراة عر 
سحرة مصر الذين تحداهم مومى عليه السلام : فقد قيل عنهم 


(۱) « الفصل فى الملل والاهواء والشحل » ج ه » ص ١5‏ 


۳۹ 


انهم استطاعو] الاتیان بالكثير من العحزات وخوارق الافعال . 
وابن حزم علق على هذه الروایه يقو له : « أن الدی عمل 
#لسحرة" اعا هو افك وتخبيل وكيد 4 وهذا هو الق الذی 
تشهد به العقول ... فصح أن فصل السحرة حيلة مموهة 
الطبائع الا خالقها شهادة* لرسله وأنبيائه » وفرقا بين الصدق 
بوالکذب » لا قولهم عمل السحرة مثل ما عمل موسی ... وانهم 
الى الآن بزعمون أن احالة الطبائع » وقلب الأجناس عن صفاتها 
الذاتية الى أجناس آ"خر » واختراع الأمور العجزات فى البنية 
يقندر على ذلك بالرقى والصناعات . واعلموا أن من صدق 
ذلك فهو متبنطل للنبوة بلا مرية : اذ لا فرق بين النبى وغيره 
إلا ى هذا الاب ١‏ » . وهكذا نری أن اعان ابن حزم بوجود 
حفاثق اة للأشياء » و کفره بالسحر والخرافة والأسطورة 
وشتی ضروب الزیف والتضلیل » قد عملا على صكبئغ أحكامه 
التاريخية بصبغة عقلية موضوعية » فکان العیار عنده للتمییز 
بين الصحیح من الروابات وفاسدها انما هو داثما أوليات اس 
والعقل . 

تلاحظ ما بين الاشیاء من علافات » وغیتز ما بجمع بينها من 
صفاث ٤‏ فتحاول استخلاص القاعدة المشتركة التی تنطوی 
ها سائر الزگیات » وتعمتم أحكامها على ما صح فى نظرها 


)1( الرجع السابق : ج ۱ ؛ ص ۱۵۵ 
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اتفاقته فى الوهری من التصائص والمميزات ۰ ولئن كان ابن, 
حزم قد حمل على « الاستقراء الناقص  »‏ كما مر بنا من 
قبل الا أنه قد قدم لنا فى دراسباته التاريخية الكثير من 
الاستقراءات العلمية الدقيقة » فآشت لنا بذلك طول باعه فى. 
استقصاء الوقائع 6 وقدرته الهائلة على تتبع الأحداث » وشغفه 
الكبير بالتعداد والاحصاء . ولعل من هذا القبیل س مثلا . 
ما فعله ارخ الاندشی المتاز ف رسالنه « نقط المروس 
لتواریخ اطلفاء » حیث نراه یستقری من ولی بولاية عهد من 
الخلفاء » ومن تلقب بألقاب منهم » ثم عضی فى استقراء من ولی 
الخلافة من خلفاء الاسلام ف حياة أبيه » مستقريا آسماء الخلفاء 
فى الشرق والغرب » کمن آضاف اسمه أو لقبه الى الدولة أو 
الملة أو الأمة ( مثل ولى“ الدولة » ورکن الدولة 4 وصمصام 
الدولة » وهاء الدولة » وغباث الأمة 6 وسیف الملة 6 وشمس 
المعالى » وزين الأبام واللیالی ... الخ . ) ! ویعقب ابن حزم 
على هذه القائمة الطويلة من الأسماء فيقول : « ... ثم انحرف 
الأمر واتسع » ثم رذل الأمر بالمشرق وا مغرب جدا » حتى قسمى 
هذه الأسماء السماسرة" ورذالات الناس » لیتری" الله عز وجل 
عباده هو ان ما تنافسوا عليه » وغالوا به . وصح قول رسول 
الله صلى الله عليه وسلم ... حقيقا على الله أن لا يرفع النامر* 
شيئًا الا وضعه الله أو كلاما هذا معناه . واستبان أن اللقيقة 
هی العمل لله عز وجل » والعدل فى البلاد » والعسل عكارم 
الأخلاق » وحنل الناس على الكتاب والسنة . فذلك الذى 


۳۸ 


لا شدر عليه سخیف » ولا يطيقه ضعیف . وبهذا نتبین فضل 
القوى على الساقط المهين » لا بأسماء در على التسمی بها کل 
خسيس واهن » ولله الأمر من قبل ومن بعد ۱ ... » . وهکذا 
بستعرض ابن حزم آمام آنظارنا شتى الألقاب الفخمة التى طالا 
تعلق بها اطلفاء والولاة » لکی سين لا كيف انحدرت تلك 
الألقاب بانحدار منتحلیها » وکیف استحالت ف النهاية الى 
جرد ألفاظ رنانة تخفی وراءها ضعفا ومهانة ۱۲ 

وقد سبق لنا أن رأينا كيف آخذ ابن حزم على ملوك 
الطوئف استهتارهم وضعفهم وقلة اكتراثهم مور الدين » 
خصوصا وقد أصبح شغلهم الشاغل هو جمع الأموال » وبناء 
القصور » وفرض ال جزية والکوس على رقاب المسلمين . وزاد 
الطين بلة ‏ فى نظر ابن حزم أن قام بعض خصوم الاسلام 
بالطعن فى القرآن » فلم ,بحرك هثرلاء الحكام ساكنا » كما فعل 
مثلا اسماعيل بن نغرالة اليهودى الذى ألف رسالة فى الاسلام 
طعن فيها فى بعض آيات القرآن » فلم نتصد أمير غرناطة باديس 
این حبوس للرد عليه أو ردعه » بل غلل محتفظا بوزيره اليهودى 
وكأنه لم يتهجم على الدين انيف ! ولم يقف ابن حزم عند 

(۱) « نقط العروس فى تواريخ الخلفاء » » تحقيق الدكتور شوقى ضيف » 
جلة كلية الآداب » ۱۹۵۱ ؛ ص 5م 


زفق محمد :بو زصرة D0:‏ أبن حرم ب حیاته وعصر ه آراوه وفقهه » 
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هذا الحد » بل هو قد نص أيضا على الفوضی الاجتمام ة 
والاقتصادیه التى استشرت ف البلاد » تنيجة لسوء سياسة أمراء 
الطوائف ف الداخل والخارج معا » مما أدى الى انتشار الظلم 
والفساد والاستبداد . ولا شك أن حاكم آية مدينة حينما بسمح 
بالغارة على الرعية » ويبيح للجند قطع الطريق » ويضرب. 
المكوس والجزية على رقاب المسلمين » ويساءّط اليهود لیجمعوها 
منهم » فانه بذلك اا ينزل بشعبه أقسى ضروب العسف والظلم ؛. 
خصوصا وأنه عکن للذميين من المسلمين . وقد وصف لنا ابن 
حزم هذا الوضع الشائن ف رسالته العروفة : «التلخيص لوجوه. 
التخلیص » ( المسألة السادسة ) فقال : « وأما ما سألتم عنه من, 
آمر هذه الفتنة وملابسة الناس بها » مع ما ظمر من تربص, 
بعضهم بعض » فهذا أمر” امتحنا به » نسأل الله السلامة 4 
وهی فتنة* سوء آهلکت الأديان الا من وف الله تعالى من وجوه 
كثيرة يطول لها الخطاب . وعمدة ذلك أن كل مدش مدينة أو 
حصن ف ثیء من ألدلسنا هذه » أولها عن آخرها ؛ حارن* 
لله تعالى ورسوله » وساع فى الأرض بفساد ؛ والذى ترونه. 
عياة من شنهم الغارات على أموال المسلمين من الرعية النی. 
تکون ف ملنك من ضارهم » واباحتهم لندهم قطع الطريق, 
على الجهة التى بقضون على آهلها » ضاربون للمکوس والجزية 
على رقاب السلمین » ومتسلئطون لليهود على قوارع طرق 
المسلمين فى أخذ المزية والضريبة من أهل الاسلام » معتذرون. 
بضرورة لا تبيح ما حرم الله » غرضهم فيها استدام تفاذ أمرهم 


۳۲۰ 


ولهيهم ' » . وواضح من هذا النص أن ابن حزم قد وجد فى 
جتمع الطوائف مجتمعا فاسد؟ اختلط فيه الحق بالباطل » واطلال 
بالحرام » وأصبحت الحياة الاجتماعية فيه ضرياً من الفساد 
ا 


ولو وقف الأمر عند هذا الحد لهان الخطب » ولكن المشكاة 
أن الناس لم يعودوا يعرفون الالال والحرام فى الكسئب 4 
فضلا عن أن رجال الدين آنفسهم قد أصبحوا عونا على الفساد 
والطغيان » فصاروا يأكلون على جميع الوائد » ويتنافسون فى 
مضمار الشر والفسق والعصيان ! ولهذا بقرر ابن حزم بصراحة 
أن الوضم قد أصبح مشیناً » « وبرهان ذلك أنى لا أعلم » 
لا آنا ولا غيرى » بالأندلس درهما حلالا » ولا دينارآ طييا عم 
على أنه حلال ۳ » . حقا ان الفلاحين والتجار يكسبون قوتهم 
حلالا » طيبا » ولكن « ما هو الا أن يقع الدرهم فى 
أبديهم » فما ستقر حتی دوه بالعنف ظلما وعدوانا بقطيع 
مضروب على جماجمهم كن اا و 
ات لال ای يفير نحي عند اينات هلیم » وقد صار 
ارا » فبعطيه لمن اختصه لنفسه من الند الذين استظهر بهم 
على تقوية أمره وغشية دولته » والقمع لمن خالفه » والغارة على 


(۱) ابن حزم : « رسالة التلخيص لوجوه التخليص © 4 متضمنة فى جموعة 
« الرد على ابن النغريلة ورسائل أخرى » » تحقيق الدكتور احسان عباس ؛ 
۰ 4 صل ۱۷ 
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رعية من خرج من طاعته أو رعية من دعاه الى طاعته » فیتضاعف 
حر النار » فیعامل بها اند التجار والصناع » فحصلت بأيدى 
التجار عقارب وحيكات وآفاعی" » ویبتاع بها النجار من الرعية » 
فهكذا الدنائير والدراهم » كما ترون عباتا » دوالیب تستدير 
فى فار جهنم » هذا ما لا مدفع فيه لأحد » ومن أنكر ما قلنا 
باسانه فحسيه قلبه بعرفه معرفة ضرورية ١‏ » . واذن فان ابن 
حزم يشدد التکیر على جزية « القطيع » التى كانت تؤدی فی 
الأتدلس ظلما وعدوانا لدفع رواب الجند » كما بکد انعدام 
الكسب الحلال » ما دام اند انما يعاملون التجار والصناع بتلك 
الدراهم والدنائيي التى هی مال حرام لا بصق للمسلم 
استحلاله . 

وعفى ابن حزم ف وصف هذا المجتمع الأندلسى الفاسد . 
فيحدثنا بالتفصيل عن جزية القطیم ال کانت تؤدى مشاهرة 
وضريبة على أموال المسلمين من الغنم والبقر والدواب والنحل » 
وعلى كل ما يباع فى الأسواق » كما يحدثنا عن اباحة بيع الخمر 
من المسلمين فى بعض البلاد » الى أن قول : «هذا كل مابقبغر 
المتغلبون اليوم . وهذا هو هتك الأستار و قض شرائع الاسلام 
وحل عراه عروة عروة » و احداث دين جديد » والتخلى عن الله 
" عز وجل . والله لو علموا أن فى عبادة الصلبان نمشية آمورهم 
لبادرو! اليها » فنحن تراهم پستمدون ( لمگها کستشندنون ) 


() الرجم السابق : ص ۱۷۵ 


۳۳۲ 


التصاری » فیمکنو هم من حرم المسلمين وأبنائهم ورجالهم 4 
بحملو نهم آساری الى بلادهم » ورعا يحمونهم عن حریم الأرض, 
وحسرهم معهم آمنین » ورعا آعطوهم الدن والقلاع طوعا 
فأخلوها من الاسلام وعمروها بالئواقیس » لعن الله جميعهم 
وسلط عليهم سیفا من سیوفه ۲ » . ومن هذه العبارات بتضح 
لنا أن جتمع الطوائف قد بدا لابن حزم مجتمعا نفعيا تنحکم فيه 
سبطرة الاقطاع وتعلب عليه روح الاستهتار بالدين + 
ویسوده الانحلال والظلم والطنیان . وايس ما یوجب الظن 
بأن یکون این حزم قد بالغ فى وصف شناعة هذا الجتمع 4 
فعهدنا باین حزم مورخا دقبقا لا يعرف الاغراق أو ابالعة » 
فضلا عن آننا نلمس من وراء عباراته روح الصدق والأمانة 
والنزاهة ... 

صحيح” أن ابن حزم كان یکره ملوك الطوائف » دسیب 
قلة تمسكهم بعثر“ى الدين » فضلا عن استعانتهم بوزراء من 
التصاری واليهود » ولكن من المأوكد مع ذلك أنه لم يكن 
متحاملا على مجتمع الطوائف حینما وصفه بالفساد ودمغه 
بالانحلال . ولعل هذا ما اعترف به واحد من خيرة الباحثین 
حینما کنب بقول : « لقد كان ابن حزم يشير باسلوبه القوى 
اللاذع الى وفائم وظروف كيدها كل الروايات والوثائق 
العاصرة » وكان بحکم مر كزه الاجتماعى المتاز » ورفيع مکانته 


(۱) المرجع السابق : ص ۱۷۷ 


۳۳۳ 


العلمية والدينية بستطیع أن بری من أوضاع الامور ما لا 
يستطيع أن يراه غيره . وقد آصدر ابن حزم آحکامه على دول 
الطوائف وأمرائها » بأسلويه القوی الصارم » الذى لا تعتوره 
٠‏ هوادة ولا تردد » وطرشته اطاسمة التی تطبع سائر آرائه 
وفظریاته ۱ » . ومهما كان من عنف ابن حزم فى الحكم على 
مجتمع الطوائف » فقد جاء التاریخ متحققا للكثير من تنبقرانه » 
اذ دب الفساد قى آوصال هذا المجتمع ف الفترة التالية لوفاة 
ابن حزم » ولم تلبث ممالك الطوائف أن وقعت جميعا تحت 
رحمة ملك قشتالة . وهکذا آثبت ابن حزم أنه المؤرخ المتحقق 
التشت الذی بصدر فى أحكامه عن نظرة ثاقية الى أحداث 
عصره 4 وستند فى تنيثراته التاريخية الى فهم صحيح لأحوال 

وقد يختلف الباحثون ف الممكم على قيمة ابن حزم الفقيه » 
" أو ابن حزم التکلم » ولكنهم لن يتكروا على ابن حزم صفة 
المورخ القدير . ولئن كان المفكر الاندلسی الكبير قد دآب على 
استعمال لهجة تقريرية حاسمة فى سائر كتاباته التاريخية ( كما 
كان الخال به داگا ف شتی مق لفاته الأخرى ( ۾ الا أن هذا 
الأسلوب القطعى الجازم لم مكن سوى تنيجة لثقته فى مصادره » 
واطمثنانه الى مظانه . ولا شك أن هذا التيقن القائي على 


(۱) محمد عبد الله عنان : « ابن حزم الفيلسوف الاندلسی الدی أرخ لجتمع 
الطو الف » » بحث منشون عجلة « العربى » » العدد ٦۸‏ » يوليه سنة 1558 4 
ص ۸5 


۳ 


التحری الدقبق » والنقل الثابت انا هو الذی كان على على ابن 
حزم استخدام ألفاظ قوية حاسمة (مثل قوله : دائما » ولا شك » 
ولا بد .. الخ . ) ومن هنا فقد ذهب بعض الباحثین الى أن 
ابن حزم كان يتمتع بدقة بالفة فى تحليل النص المنقول » واختيار 
الروابة الصائبة بعد الفحص والنظر والقارنه » وتصحيح 
الأوهام ال تنجم عن السرعة أو عن قلة التدقيق . وأصحاب 
هذا الرأى ب#ركدون أن ابن حزم كان شمتع بصفات الورخ 
النزيه اللصف » على الرغم مما كان فيه من حدة وعنف . وم 
'نظهر نزاهة ابن حزم فى کتانته للسيرة النبوية فحسب » بل هی 
قد ظهرت أيضا فى سائر ما كتبه من مادة تاربخية » فكانت بذلكك 
ميزة عامة عنده ' . وقد اتهم البعض ابن حزم بأنه كان متعصتّ| 
لبنى أمية. » ولكنه فى الحقيقة لم يكن من المتشيعين للأمويين 
بالشرق كما تدلنا على ذلك رسالته. ف تواریخ تللفاء » ؤاعا 
كان من آکبر التحسین لدولة بنی آمية فى الأندلس » خصوصا 
وقد استوزره ( وأباه من قبل ) طائفة من الخلفاء الأمويين . 
واذن فلا موضع للطعن فى تراهة ابن حزم » بحجه أنه كان 
« تاصیباً » " . 

وأما طريقة آبن حزم فى تدوین التواریخ » فقد كانت تقوم 
فى الغالب على الابجاز والتلخيص » مع العناية بالتعداد 


۱ احان عباس وناصر الدين الاسد : مقدمة « جوامع اليرة » 4 
۰ > ص 1۰ - ۱۲ 
(۲) الرجم السابق : ص ۱۳-۱۲ 


YYo 


والاحصاء . ولعل هذا هو السبب فى آننا نجده بحرد السبرة 
النبوبه ( مثلا ) من الأشعار والقصص » كما نراه پروی لا 
تواريخ الخلفاء دون التوسع ف شرح فتوحاتهم وأعمالهم , 
ولكتنا نجد لدی ابن حزم عقلية تركيبية ( أو تأليفية ) تمرف 
كيف توحّد بين الاشیاء المتفرقة المتباعدة » فتجمعها تحت 
موضوع واحد » وتدخل المتشابه منها تحت باب واحد . 
فهو مثلا ‏ فى كتابه « نقط العروس » بحدثنا عن « أكثر 
ما اجتمع فى عصر واحد ممن سبق لهم فى علم الله عز وجل أن 
يلوا الخلافة » » فتراه بجمع تحت هذا العنوان أحداثا متفرقة 
من تاريخ الاسلام » فيشير الى آخر حياة رسول الله حين اجتمع 
أبو بكر وعمر وعثمان وعلى والحسن .ومعاوية وعبدالله بن الزبير 
ومروان بن الحكم ؛ ثم يشير الى أيام الوليد بن عبد الملك : 
فانه اجتمع فيها أحياء موجودين الوليد وسليمان ويزيد وهشام 
وعمر بن عبد العزيز والوليد بن يزيد وابراهيم بن الوليد 
ومرواذ بن محمد وأبو جعفر المنصور » وكل هؤلاء ولوا 
الخلافة » ويشير آخیرا الى یام هشام الوّید بن اطکم » فانه 
اجتمع فيها أحياء موجودين : هشام والممدى والستظهر 
وسليمان والستکفی والعتد وعلى ويحيى والقاسم وادريس 
وحمد بن القاسم والرتضی » و کل لاء ولوا الخلافة ١‏ . وهو 
ف کتابه « جوامع السيرة » لا یکتفی بعرض سيرة الرسول 


۷ أبن حزم : 2 نعل السروس فى تواریخ الخلفام » » الطبعة الشان اليها » 
۵۱ س 1۳ - ٩۳‏ 


۳۳۹ 


والحديث عن مولده ومبعثه وسنه ووفاته وغزواته وما الى 
ذلك » بل نراه بخصص فصلا مستقلا للحدث عن نساء 
الرسول » وفصلا آخر للحدیث عن أبنائه » وهلم" جرا ... 
وهذه الدراسات التاريخية الوجزة التی لا تخلو من تظاگر 
تاريخية طريفة » تدلنا على أن ابن حزم كان « دائم التقييد أثناء 
مطالعاته » ۱ وأنه كان بحسن التصنيف والتبوب عند تجميعه 
لأمثال هذه المقيكتدات » فكان من الطبيعى أن تحىء مصنفاته 
التاريخية حسنة العرض ؛ طريفة الأسلوب » حافلة بالنوادر 
والنظائر والمقارنات التاريخية المدهشة . 

وقد لاحظ بعض الباحثين أن لابن حزم الى جانب هذا 
كله نظرات تاربخية صائبة يرسلها بين امین والآخر » فى 
عبارات قصيرة مركزة مكتنزة » فتجمع فى كلمات قصار صورة 
حية صادقة لتاريخ طويل ۲ . وهم يضربون لذلك مثلا عا أورده 
ابن حزم فى رسالته « أسماء الخلفاء والولاة وذكر مددهم 4 
حين وصف لنا كلا من الدولتين الأموية والعباسية » فقال : 
« واتقطعت دولة بنى أمية » وكانت دولة عربية : لم تخذوا 
قاعدة » اعا کان سكنى كل امرىء منهم ف داره وضيعته التى 
كانت له قبل الخلافة » ولا أكثروا احتجان الأموال » ولا بناء 
القصور » ولا استعملوا مع المسلمين أن بخاطبوهم بالتمويل 

)١(‏ « جوامع السية » تحقيق الدكتورين احسان عباس وناصر الدين 
الاسد » ص ۱۳ ۰ ( من القدمة ) ۰ 


(؟) الرجع السابق ص ۱ 


۳۳۷ 


ولا التسوید ( آی : با مولای » ويا سیدی ) » ویکاتبوهم 
بالعبودية والمثلك » ولا تقبیل الارض ولا ر جل ولا يد » واا 
كان غرضهم الطاعة الصحيحة من التولية والعزل فى أقاصى 
البلاد » فكانوا بعزلون العكال » ويوكون الآخر » ف الأندلس 
وق السند » وفى خراسان » وف ارمينية » وف آلیمن » فيما 
بين هذه البلاد » ... الى آن شتول ف الدولة العباسية : 
« واتتقل الأمر الى بنی العباس بن عبد الطلب رضوان اله 
عليه . و کانت دو لتهم أعجمية » سقطت فيها دواوين العرب » 
وغلب عجم خراسان على الامر » وعاد الامر متلکا عضوضا محققا 
كسرويا » الا أنهم لم تعلنوا بسب أحد من الصحابة رضوال 
الله عليهم » بخلاف ما كان بنو أمية يستعملون من لعن على بن 
أبى طالب رضوان الله عليه » ولعن بنبه الطاهرين بنى الزهراء » 
و کلم کان على هذا حاشا عمر بن عبد العزيز ويزيد بن الوليد 
رحمهما الله تعالى » فانهما لم يستجيزا ذلك » ۱ . ففى هذه 
العبارات القلائل استطاع ابن حزم الورخ أن يقدم لنا صورة 
دقيقة وافية للروح العامة التى كانت سائدة فى كل من الدولتن 
الأموبة والعباسية . « ومهما حاولنا التحليل والبسط للحقائق 
التاريخية » فان كل ما نذكره لن بتجاوز هذه المقائق الكبرى 
التى أجملهنا ابن حزم ف عبارات قصيرة . » ۲ 


)١(‏ الرچع السابق : ص ۰۳۹۵ 4م 
(۲) د. احسان عباس 4 و د.ئاصر الدین الاسد : مقدمة « جرامع السيرة » 
51 > س ۱ 
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على أن أهمية ابن حزم ف رأينا ‏ کمورخ » لا تقف 
عندما قدمه لنا من مصنفات تاربخية تسم بروح الدقة » 
والنزاهة » وللأمانة » والانصاف » وقوة الملاحظة » والقدرة على 
التركيز » واعا هی تمتد أيضا الى ملاحظاته المنهجية فى مضسار 
فلسفة التاريخ » خصوصا فى بحثه لقيمة « الشهادة » : 
0 كمصدر من مصادر المعرفة التاربخية . 
وقد سبق لنا أن لاحظنا كيف اهتم ابن حزم بدراسة « عل 
التاريخ » ( أو « علم الخبر » كما سيه هو ) » وتحديد 
موضوعه » وتعيين منهجه » كما عثنى أيضا برد المنهج التاربخی 
الى أوليات اس والعقل . ولا بس من أن نشير فى خاتمة هذا 
الفصل الى الجهد المنهجى الذی بذله المؤرخ الأندلسى الكبير 
ف سبيل تحديد القواعد الدقيقة لنسیز الشهادة الصادقة من 
الشهادة الكاذبة . فاين حزم مثلا ب ينبهنا الى أنه ليس ما 
عنم منأن تجىء جساعة كبيرة فتتواطاً على الكذب » بشرط أن 
نتم اجتماع بين آفرادها » أو أن يكون لهم من وراء هذا 
التواطق رغبة » أو أن يكون تواطژهم عن رهبة . وليس من 
العسير على الرخ ‏ فق مثل هده الحالة ‏ أن شف على 
الأسباب التى حملتهم على الكذب » حتى ولو كانوا متفرقين 
لا تظللهم سماء واحدة . « ولكنا تقول انه اذا جاء اثنال فأكثر 
من ذلك » وقد تيقنا آنهما لم يلتقيا » ولا كانت لهما رغبة فیما 
أخيرا به » ولا رهبة منه » ولم بعلم أحدهما بالآخر » فحدث 
واحد منهما مفترقة عن صاحبه بحديث طويل لا عکن أن تةق 


۹ 


خاطر اثنين على تولید مثله » وذکر کل واحد منهما مشاهدة و 
لقاء لجماعة شاهدت أو آخبرت عن مثلها بأنها شاهدت فهو 
خبر صدق يضطر بلا شك من سمعه الى تصديقه ... » ۲ » وأ 
اذا قبل انه قد يكون الأصل ف اتفاق اثنين على رواية كاذية 
واحدة بعبنها هو توارد الخواطر » كان رد ابن حزم على هذا 
الزعم أن « اتفاق الخواطر على الكلمات اليسيرة والکلمتن 
نحو ذلك ... وأما الذى أشك فيه وهو ممتنع فى العقل » فاتفاق 
شاعرين ف قصيدة بل ف بيتين فصاعد؟ » والشعر نوع من 
أنواع الكلام » ولكل كلام تاليف ما . والذى ذكره التکلمون 
ى الأشعار من الفضل الذى. سكوه الواردة وذكروا أن 
خواطر شعراء اتففت ف عدة أبيات » فأحادث مفتعلة لا : 
أصلا ولا تتصل » وما هی الا سرقات وغارات من بعض 
الشعراء على يعض » ۲ . 

التثبت من صحة الروايات التاربخية » والتحقق من صدق 
الأحاديث النبوية » وائما حسبنا أن تكون قد أعطينا القارىء 
فكرة عامة عن استناد ابن حزم أولا وآخر؟ الى معيار العقل 
من أجل معرفة كل خبر » والتفرقة بين صورة الق منه وصورة 


() ابن حرم : « الاحكام فى اصول الاحکام » ؛ الجزء الاول ٤‏ ۱۳۲ ه ؛ 
ص ۱۰۷ - ۱۰۸ 

(۲) ابن حرم ' « الاحکام فى اصول الاحکام » » الجرم الأول » ۱۳۹۲ ها 6 
ص ۱۰۷ د ۱۰۸ 
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الباطل (علی حد تعبيره هو) . وهکذا نری أن ابن حزم الذی 
رفض شحلحات الصوفية » وندد عزاعم القائلين بالکرامات 
بخو ارق الافعال » وحمل بشدة على كافة الروابات الدينية 
الخافلة بالرافات والأباطيل والأساطير فى الکتب التداولة بين 
البهود والثصاری » هو بعينه ابن حزم ارخ الو اقعى الذى 
م سكن يعتد الا پشهادة اس والعقل » وهو بعينه 'يضآ ابن 
حزم فیلسوف التاریخ الذی آراد أن شیم دراسة الوقائم 
التارمخية على أسس موضوعية » دون تجاوز لأوليات اس 
والعقل » ودون اهابة بأى میداً من مبادیء الصدفة أو الاتفاق 
أو نوارد الخواطر | 


۳۱ 


الو ۱۱ )2 


ار 


قد دعحب القارىء حين برانا ندخل ابن حزم فى عداد علماء 
النفس » ولكنه لو قرأ بعين الاعتبار رسالة ابن حزم فى الألفة 
والالاف »> لما تردد فى ادراج تلك الرسالة ضمن المحاولات 
المبكرة فى علم النفس . ولئن كان ابن حزم قد تناولموضوع 
اطب من وجهة نظر الأديب » والشاعر » والورخ ؛ أكثر مما 
تناوله من وجهة نظر الفیلسوف » والحلل » والباحث النفسانی » 
الا أن من الموكد مع ذلك أننا نلتقی فى تضاعیف دراسته للحب 
بالكثير من الملاحظات النفسسية الدقيقة » والآراء الفلسفية 
العميقة . ولسنا نريد ب فى هذه العحالة القصيرة ‏ أن نفع 
بين بدی القارىء خلاصة وافية لرسالة ابن حزم فى الب » وانا 
حكستبنا أن ثبترز الجوانب الطريفة والأفكار الأصيلة فيما 
کت هذا الفکر العربى الكبير عن تلك العاطفة الانسائية 
النبيلة . ورعا كانت آول ملاحظة تعن للباحث عند مطالعته 
آرسالة ابن حزم ف الب » هى هذا التسلسل المنطقى فى 
العتراض » وذلك الترتیب النهجی فى تناول الوضوع » بمکس 
ما درج غلیه الکنتگاب العرب من استطراد واستزسال واطناب . 


۳۳۲ 


فابن حزم يبدأ حديثه بالكلام فى ماهية الحب » ثم ينتقل بعد 
ذلك الى الحديث عن نشأة اطب » فیستقصی علاماته ومظاهره 4 
وستعرض أواعه وعاذجه ؛ ثم بتتبع آحوال المحبين وعوارض 
حبهم » فمحدثنا عن الوصل والهحر » والوفاء والعدر » والبن 
والضنی » والسلو والموت .. الخ . وأخير؟ بحدثنا اين حزم عن 
صلة اب بالشهوة » ويعرج على موضوع الطهر والتعفف : 
لكى ينتهى الى القول بأنه لم بحدئنا عن اب بلغة الشعراء 
الحالمين » بل هو قد اقتصر فى رسالته على المقائق الواقعية الى 
لا عکن وجود سواها أصلا ١‏ . 

والظاهر أن الكثيرين من معاصرى ابن حزم قد عابوا عليه 
وهو الامام الفقيه المتكلم التعرض لدراسة موضوع كالحب؛ 
فلم بجد ابن حزم بدا من الاعتذار عن ذلك ف مقدمة رسالته » 
ولسان حاله يقول : انه حتى لو كان الحديث عن الب آدخل ف 
باب الباطل منه فى باب الق » فقد قال أبو الدرداء : « آجشو 
النفوس شیء من الباطل » ليكون عونا لها على الق » 6 كسا 
ورد فى بعض الأثر : « أربحوا النفوس فانها تصداً كما يصداً 
الحديد ۲ » . واذا كان أول الحب هزلا » فان آخره جد . واین 
حزم بسجل فى صدر كتابه جلال المب وقداسته » فيقول : 
« .. دقت معانيه للالتها عن أن توصف » فلا شدار لگ حقيقتها 


)١(‏ ابن حرم : « طوق الحمامة فى الالفة والالاف » » تحقیق حسن کامل 
الصبرق » القاهرة » 15314 » ص ۱۵۲ 
(۲) الرجم السابق : ص ۲ 
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الا بالعاناة . ولیس عنکر ف الديانة ولا عحظور ف الشريعة » 
اذ القلوب بيد الله عز وجل ۱ » . وواضح" من هذا النص أن 
ابن حزم كان بخشی أن بقع ف ظن البعض أن الحديث عن الب 
هو حديث عن انس والشهوة والفاحشة » فهو أحرص مايكون 
على ابراز قدسية تلك العاطفة » خصوصا وقد أحب من الخلفاء 
المهديين والأنمة الراشدين كثيرون ! ولكن ابن حزم حریص" 
فى الوقت نسه على تنبیهنا الى أن الب خبرة معاشة 4 فلا 
دار ك* حقيقته الا من كابده وعاناه » وبالتالی فان ابن حزم 
پستند فى حديثه عن الب الى تجربته الخاصة . 

والحق أن مفكرنا الأندلسى الكبير لم يكن بجد أدنى حرج 
ف الاشارة ‏ بين المين والآخر ‏ الى بعض ما مر به من خبرات 
فى هذا الصدد » فهو لا ستند ف أحكامه الى آراء نظرية 
خالصة » أو نظربات فلسفية معروفة » بل هو ستمد أحكامه 
من تجاربه وتجارب الاخسرین » دون التعرض لذكر أسماء 
أصحابها » اللهم الا من لم يكن هناك ضرر من تسميته . وهو 
صرف النظر عن آخبار الأعراب والمتقدمين » لاعتقاده بأن 
أساليبهم فى الحياة والمب قد كانت عختلفة تماما عن أساليب أهل 
عصره » ولاقتناعه ى الوقت نفسه بأنه لا بد له من أن أنى 
بجدید » بدلا من أن بقتصر على تردید أحاديث السابقين ۲ . 

بيد آننا نلاحظ أن تعریف ابن حزم للحب لا يخلو من تار 


(۱) المرجع السابق : س ه 
(۲) ابن حرم : « طوق المامة فى الالفة والالاف » » 5514| 4 - ۲ 
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بالنظرية الأفلاطونية المروفة فى الب » فاننا نراه ول : 
« وقد اختلف الناس فى ماهبته وقالوا وآطالوا » والذی آذهب 
اليه أنه اتصال بين آجزاء النفوس المقسومة فى هذه الخليقة قى 
أصل عنصرها الرفيع » . ولا شك أن هذا التعريف يذكر نا 
بحديث أفلاطون المشهور عن « الايروس » فى محاورة 
« المأدية » ١‏ » خصوصا وأن ابن حزم يستطرد بعد ذلك فيقول 
ان المحبة « استحسان روحانى وامتزاج تفسانى » . ولكن 
ابن حزم لا ينص على الأصل الیونانی لهذه النظرية » بل هو 
بحاول ردها الى الآبة اللكرعة التى تقول : « هو الذى خلقكم 
من تفس واحدة » وخلق منها زوجها ليسكن اليها » . و وححة 
ابن حزم هنا أنه لو كانت علة الب هی جمال المحبوب » أو 
حسن الصورة المسدية » لما كان الحرومون من المال .أو 
ناقصو الصورة موضعا لب » فى حين أن التجربة شاهدة على 
أن كثيرآ من الحبین قد يتعلقون بالأدنى » وهم سلمون فضل 
غيره » دون أن بجد الواحد منهم محیدا لقلبه عنه . « ولو کان 
للموافقة فى الأخلاق » لما أحب الرء من لا ساعده ولا یو افقه» . 
فلا بد اذن من أن يكون الب شيئا فى النفس » وأن يكون 
سر التمازج والتباين فى المخلوقات انما هو الاتصال والاتفصال. 
حقا ان الحبة على آنواع : فهناك عبة القرابة » وحبة الألفة 
والاشتراك فى الطالب » ومحبة التصاحب والعرفة » ومحبة البر 


(۱) زكريا ابراهیم : « مشبکلة الب » » دار الآداب » بروت » 1151 4 
ص ۱۰۱ - هما 
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یمه از ماع لعيدء مه الطم اه الحوب و 
التحابین لبر محتمعان علیه باز مهما ستره 6 وة بلوغ اللذة 
وقضاء الوطر » وعبة المتحابين فى الله عز وجل ( اما لاجتهاد فى 
العسل » واما لاتهاق ف أصل التحبلة والمذهب ؛ واما 
لفضل علم عنحه الانسان ) » وآخیر؟ محبة العشق التى 
لا علة لها الا ما ذکرنا من اتصال التفوس . ولكن من 
ا موكد أنه اذا كانت الحبة لسبب من الأسباب » فانها لا بد من 
أن تفنی بغناء هذا السبب : «فمن ودك لأمر ولی مع انقضائه» . 
وأما محرة العشق فانها محبة خالصة » تنفذ الى اعماق النفس 
فتتمکن منها » ومن هنا فانه لا فناء لهذه المحبة الا بالموت ! 
وكما آنك قد ثرى شخصين شافضان بدون سیب 4 ودكره 
أحدهها الآخر دون علة ه وستثقل الواحد” منهما الآخر بلا 
مبرر » فكذلك قد ری شخصين نتحابان دون علة ظاهرة 6 
وككلف* الواحد منهما بالآخر لغير ما سبب » وتا 00 
منهما بالآخر دون آدنی مسوغ ! ولكن لا غرابة فى ذلك : فان 
الب يزين للمرء ما كان یاف منه » وسهل عليه ما کان بصعب 
عنده » حتی آنك لتجد الرء حين عسه الب وکاعا هو قد 
ایال إلى شاوی آ خر أو كان اه فد وت تنا کا 
شاملا ١‏ . 

بيد أن القول بأن الب استحسان روحانى آو .امتزاج 
تفسانی لا بستلزم بالضرورة أن يكون قوامه التبادل » فان ابن 


(۱) ابن حرم : « طوق الحمامة » » ص ۱۰ ب ۱۱ 
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حزم إقيم تفرقة .واضحة بين الأحب والمحبوب » كما أنه هرر 
فى الوقت نفسه أن الب اضطرار" لا اختیار . وهو يعبر عن 
هذا المعنى فى مؤاضع متفرقة من کتابه فيقول مثلا : « وأما 
استحسان الحسن وتمكن الب » فطبنم" لا مر به ولا 
خنهتی عنه » اذ القلوب بيد مقلبها :.. واتما علك الانسان 
حركات E‏ هه الک سنا N‏ اه “برد ذلك 
أيضا قوله : « .. انی انما آحسته لنفسى » ولالتذاذها صورته » 
فأنا أنبع قياسى وأقود اصلی وأقفو طريقتى فى الرغبة فى 
سرورها ... ( وت ) ان بذلت ملك لم یکن اختیار؟ » بل 
كان اضطرار؟ » ولو أمكنك ألا تذلها لا بذلتها ... » ۲ . و کما 
قال أفلاطون من قبل ان ايروس هو الحب لا الحبوب » نجد 
ابن حزم أيضا بلحق الب بالحب » ویتکلم عن معانی الب 
وأعراضه وظواهره وشتى آفاثه من وجهة نظر المحب 6 
لا المحبؤب . وحتی حين شحدث ابن حزم عن الوفاء » فانا 
نجده شید به المحب لا الحبوب » لأن الوفاء آآوجب على الحب 
الذی بدأ بالمودة » فى حين أن المحبوب مير ف القبول أو 
الرفض ! والواقع أن الفارق بين المحب والمحبوب هو كالفارق 
بين الطالب والمطلوب أو بين الراغب والرغوب فيه » أو بين 
المغنطيس وقطعة الحديد التى تنجذب اليه . فنفس المحب قاصدة 
الى تفس المحبوب » باحثة عنه » مشتهية للاقاته » جاذبة له او 


(۱) ابن حزم * « طوق الحمامة 4 ص ۳۱ 
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آمکنها كالمغنطيس والحديد » والحركة اعا تكون داامن 
الأقوى . وابن حزم هنا بتلاقی مع الکاتب الفرشى ستندال 
الذى سيقول من بعد ان الرجسل ف الب مهاجم » والمراة 
مدافعة » والرجل يطلب » والمرأة ترفض » والرجل مخاطر جسور » 
پینما ال راة متوجسة متخوفة۱ . 

ولکن ابن حزم بقرر مع ذلك أن الحبة لا تقوم مطلقا بين 
متنافرين آو متضادین : لأن الشکل سستدعی داگا شکله » 
والمثل الى مثله ساكن . قآنت لا تحد اثنين نتحابان الا و منهما 
مشاكلة واتفاق فى الصفات الطيعية بدرجة تختلف شدة وضعفا . 
وكلما كثرت عناصر المشاكلة بينهما » زادت المحانسة ؛ وتأكدت 
الودة . وقد قال رسول الله صلی الله عليه وسلم : « الأرواح 
جنود مجندة » ما تعارف منها اثتلف » وما تناکر منها اختلف ) . 
ولهذا ما اغتم” بقراط حين و"صف" له رجل" من أهل التقتصان 
حه » فقيل له فى ذلك ؛ فقال : « ما أحبنى الا وقد وافقته فى 
بعض أخلاقه » ۲ . وابن حزم يضيف الى ذلك أن النفس بطبيعتها 
جميلة تولع بالجمال » حسنة تتكنتف” بكل شىء حسن » فهى 
تنجذب بالضرورة نحو الأشكال المنسجمة والصور المتوافقة . 
وهی حين تيز فى المواضيع الجميلة شبیثا من آشکالها » فانها 
سرعان ما تتعلئق بها وتتجذب البها « وان لم قيز وراء‌ها شيئا 
,*” #تامسق'! (1)JCf. André Maurois : “ Cinq Visages de‏ 
Didier, New-York, 1942, Ch. 111. Les Héromes de‏ 


Stendhal, p. 100.‏ 
(۲) اہن حرم : « طوق الحمامة » » ص ۸ 
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من آشسکالها » لم يتجاوز حبثها الصورة » وذلك هو 
الشهوة ۱ » . 

وابن حزم يفيض ف الحديث عن علامات الب » فيبين لنا 
كيف أن العين هى باب النفس » « وهى المنقتبة عن سراثرها » 
وا معبرة عن كوامنها » والمثعثربة عن بواطنها » » فليس بداعآ 
أن تكون « النظرة » هی قطة انطلاق الب . والمق أنه كثيراً 
ما يكون اتصثوق الب بالقلب من نظرة واحدة » فتری المرء 
بعشق صورة لا بعلم من هی » ولا پدری لها اسما ولا مستقراً . 
وابن حزم يحدثنا هنا عن الكثيرين ممن أحبوا من نظرة واحدة » 
وکیف نشأت العلاقة فى نفوس هولاء المحبين من لمحة خاطرة ! 
بل قد تقع المحبة ‏ فى رآیه - بالوصف دون المعايئة » فیشق 
الرء شخصا لم يره » اما لأنه سمع عنه من الأخبار ما حببه الى 
تسه » واما لأن خياله قد صور له ذلك الشخص بصورة 
المعشوق الأسمى الذى لا بدانيه خلوق كمالا وجمالا ! وابن 
حزم تلم أن للخبال دورا كييرآ ىف نشأة اب » قهو بحدثنا 
عن محبين شغلوا أنفسهم بغير حقيقة 6 وتعلقت أوهامهم ععدوم 
أو شبه معدوم » متعجبا كيف يحب الرء « من لم يره قط ولا 
خثلق” ولا هو فى الدئيا » ! ولكنه يعود فيفسر لنا هذا التوع 
من الب بقوله : « ان الذى أفرغ ذهنه فى هوی من لم ير » 
لا بد له اذ بخلو بفكره أن عثل لنفسه صورة يتوهمها » وعینا 


)0( الرجع السابق : صن ٩‏ 
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شیها تصنب ضبره » لا بتمثل فى هاجسه غيرها » قد مال 
بوهبه ثحوها ۱ » . وابن حزم هنا پتلاقی مرة آخری مع الکاتب 
الفر نی الكبير ستندال الذى سيقول من بعد بفكرة «التبلور» 
فيروى لنا كيف أن خيال الحب يخلع على الحبوب كل ما یهو اه 
هو من ضروب الكمال » وكيف أن أوهام المحب هی النی تجىء 


ينة نادرة ۲ . وابن حزم يتفق أيضا مع ستندال فى أن عسلیه 
التبلور آسرع وأسهل لدى المرأة منها لدى الرجل » لأ « حب 
النساء فى هذا آثیت من حب الرجال » لضعفهن وسرعة اجابة 
طبائعهن الى هذا الشأن » وتمكنه منهن ۲ » . ولکن الکانب 
العربی الکبیر بلاحظ أن « العاينة » قد تجیء بعد ذلك فتؤكد 
هذا النوع من الب » وتزید من قوته » أو تبطله تماما » وتفضی 
عليه باتكلية ! وهو يروى لنا ‏ ف هذا.الصدد ‏ الكثير من 
الأخبار الثى سمع عنها » ويرد علینا بمضا مما شاهده دعینی, 
رأسه » لكى لا بلبث أن تصندر على هذا اللوع من الب حکم 
الفيلسوف العاقل التبصر فيقول : « ان من أحب من نظرة 
واحدة » وأسرع العلاقة من لمحة خاطرة » فهو دليل" على قلة 


(۱) أبن حزم : « طوق الحمامة » » ص ۲۰ ب ۲۱ 
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الصير » وخر سرعة السلو ... وهکذا فى جيع الاشیاء آسرعها 
وا » آسرعها فناء » وأبطثرها حدوثا » آبطوها نفاد؟ ۱ » . 
وکما حدثنا ابن حزم عن الب الذی ينشا عن الخيال 
والوصف » والب الذى بنشاً من نظرة واحدة » نحده بحدئنا 
أيشا عن الب الذی نتکون ببطء » تحت عنوان : « باب من 
سيكولوجية ممتازة : لائه بربط الب نالزمان » ویقیم العاطفة 
على تعدد النجارب وارتباطها عوضوع واحد » فيبين لنا كيف 
أن للاستقرار النفسى دور هاما فى تأصل عاطفة الب ودوامها » 
وکیف أن « ما دخل عسير؟ لم بخرج يسير؟ ۲ » . والظاهر أن 
خبرة ابن حزم الخاصة قد دلته على أن العشق السريع هو أقرب 
الى الشهوة مله الى الب » فى حين أن العاطفة البطئة التى 
تتکون على مر الأيام واللیالی لا بد من أن تدوم وتثبت على 
العکس من الشهوة العادرة أو المغامرة الغرامية الخاطفة . هو 
بقول ف ذلك بصریح العبارة : « وانی لأطيل السجب من كل من 
بدعی أنه بحب من نظرة و احدة ء ولا آکاد أصدقه » ولا آجعل 
حبه الا ضري من الشهوة . وآما أن يكون ف ظنی متمکنا من 


(۱) الرجع السابق : ص ۲۳ 6؟ 
(۲) الرجع السابق : ص ۲6 
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الشخص لى دهرا » وأخذى معه فى کل جد وهزل » و کذلك 
آنا ف السلو والئوقی » فما سیت ودا لى قط ١‏ » . 
آقام تفرقة حاسمة بين الب والشهوة » فاننا تحده برفض فكرة 
التعلق بشخصین فى وقت واحد » مؤركد؟ « وحدائية الب » . 
والواقع أن التعدد حلیف الشهوة » فى حين أن الوحدانية قرينة 
المحبة . ولهذا يقرر ابن حزم بصراحة أن كل من يزعم أنه بحب 
اثنين » ویمشق شخصين متغايرين » فقد اختلطت عليه الحبه 
بالشهوة ؛ والشهوة لا تسمی حبا على التحقيق » بل على المجاز 
فقط . ولابن حزم ف ذلك أبيات جميلة يقول فيها : 
كذب المدعى هوى النين حتما 
مثل ما فى الأصول آکذب مانى 
ليس ف الق موضع" لبي 
ن ولا أحدث الأمور شانی 
فكما العقل واحد لیس بدری 
خالش غير و اد رحسان 
غير فتر'د متساعتد أو شد ان 


م 


(1) ابن حزم : « ملوق الحمامة » » ص ۲۵ 


۳:۲ 


4 


وكذا الدين واحد” مستقيم 
وكنئثور” من عنداه " دینانم ١‏ 

وواضح” من هذه الأبيات أن ابن حزم یمن بالوحدانبة 
فى الحب » كما رمن تماما باله ا ودين واحد . وهو لهذا 
ستنكر التقلب ف الب » ويستهحن الملل فى العاطفة » ومحمل 
سدة علی القالان بامكان للبم ين حب انين فی وقت واحد ! 
وابن حزم بشير فى هذا الوضم الى قصة رجل سریم التقلب 
كان يشترى الجارية وهی كارهة له » فلا يلبث كرهها له أن 
يستحيل الى حب مفرط وكلف زائد به » بينما لا شعر هو 
نحوها بأبة عاطغة صادقة أو أى حب صحيح ! وتعليل ابن حزم 
لهذا الشعور أن « الأعضاء المساسبة مسالك الى النفوسر 
وموّدیات نحوها » » فلا بد من أن ستند الب الى دعامة 
من التوافق الجسى أو الاشباع الغریزی ... ويروى لنا ابن 
حزم فى موضع آخر أن رجلا یدعی آبا عمر محمد بن عامر 
« كان يرى الجارية فلا يصبر عنها » ويحيق به من الاغتمام 
تا صا الى ولد حي ی 
شوك القتاد » فاذا أشن بتصيئرها اليه » عادت المحبة ثقار؟ » 
وذلك الأنس شرودا » والقلق الها قلقا منها » ونزاعه نحوها 
زاعا عنها » فيبيعها بأوكس الأثان ۳ » ۰ ! والشخصية التی 


(۱) الرجع السابق : ص ۲٩‏ - ۲۷ 

(۲) الرجع السابق : ص ۷۳ ب ۷ ( وانظر آبضا عرض الاستاذ يومسف 
الشاروئی لهذا الکتاب فى عبلة « المجلة » © العدد ۱۰۲ ب بولية سنة ۱۹1۵ 6 
ص ۷۲ - ۸۵ ) ۰ 
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يصفها لتا هنا ابن حزم هی آشبه ما تکون بشخصية دون چوان 
( الذی كان بری فى النساء آعداء له » فلم ,يكن الب فى نظره 
سوی معركة » ولم يكن تحدث عندئذ الا عن اتتصارانه أو 
مکاسبه ۱ ) . وابن حزم بعلل هذا التقلب فى الب باللل » 
فيقول ان اللتّول لا رشت على حب النساء » ولا يعرف 
الاستقرار حتى فى مودته مع الأصدقاء ! ولهذا نراه بقرر فى 
موضع آخر « أن من كان سلوه عن ملل » فليس حبه حقيقة » 
والتسم به صاحب دعوی زائفة » واعا هو طالب لذة ومبادر 
شهوة » والسالی من هذا الوجه ناس مذموم ۱ » ولیس من 
شك ف أن من فهم الب ععنی التملك أو الميازة » فانه سرعان 
ما بنصرف عن المرأة التى علكها وأشن أ نها قد صارت اليه 4 
لكى لا يلبث أن ببحث عن فريسة جديدة يوجه ايها كل 
سهامه » حتى ,نتمكن یوما من الظفر بها ! ومثل هذا النوع من 
الحب ‏ فى رأى ابن حزم اما هو مبادرة الى اللذة » وسعى 
وراء اشباع الشهوة » فهو أقرب الى امكل وحب الاستبدال » 
منه الى المحبة أو الاستقرار العاطفى . 

ولکن » ننفرض أن ظروف الانسان قد اضطرته الى ثكرار 
تجرية الب » فما القول فى حبه الثانی ؟ وهل يفيد الرء من 
خبراته النی اکتسبها فى حبه الأول » فلا يكرر فى حبه الثانی 
أخطاءه الساقة » ولا بقع فى نفس الماوی التى تردى فيها 


۱۰۷ الرجع السابق : ص‎ )١( 


۳: 


آتفا ۶ ویبدو لنا هنا أن ابن حزم آمیل الى القول بآن لكل فرد 
هنا اسلوبا اهنا :فى يحلوكه ‏ آو طا ماق اش لوق 
وتصرفاته » فهو لا علك عله محيد؟ » ولا نكاد قوی على تغييره ؛ 
حتى انه لیحب مرة بعد أخرى » فلا يكاد حبه ف كل مرة يختلف 
عا مر به فيما سلف من تجارب عاطفية . وابن حزم يحدثنا عن 
هذه الظاهرة فى فصل من كتابه سماه باسم « باب من أحب 

صفة لم يستحسن بعدها غيرها مما يخالفها » » فيكاد ينص على 
ما اصطلح علماء التحليل النفسى اليوم على تسميته باسم 
« التثبيت » ( وهو عبارة عن ارتباط المرء فى صباه بشخص أو 
شىء ارتباطا وثيقا » بحيث يدوم هذا الارتباط حتى بعد اتثقاله 
الى مرحلة النضج النضى أو البلوغ العاطفى ١‏ ) . ومما يقوله 
ابن حزم فى هذا اثباب قوله : « .. وأعرف من كان أؤل علاقته 
بجاربة مائلة الى القصر » فما آحب طويلة بعد هذا . وأعرف 
أيضا من هوی جارية ق فمها فو"ه" لطيف » فلقد كان تقذر 
كل فم صغير ويذمه ويكرهه الكراهية الصحيحة ... وعنتى 
أخبرك أنى آحببت" فى صباى جارية لى شسقراء الشعر » فما 
استحسنت من ذلك الوقت سوداء الشعر ولو ( كافت ) على 
صورة الحسن نفسه . وانی لأجد هذا فى صل نركيبى من ذلك 
الوقت » لا تؤائينى نفسى على سواه » ولا تحب غيره البتة » ۲ 


(1) Cf. A. 8. English : “A Student's Dictionary of 
Psychological Terms.”, Harper, New-York, 1934 , Art. 
“Fixation” p. 52, 


(۲) « طوق الحمامة » ( س ۲۸ ) ۰ 


۳:۰۵ 


والواقم أن ابن حزم حين يتحدث عن اطب » فانه لا يتحدث 
عن فعل ملك المرء أسباب تصريفه » بل هو يتحدث عن « داء 
عباء » لا مدخل للارادة فيه » وان كان الب بطبيعته « علة 
مشتهاة لا يود سليمها البرء ١‏ » . وهو لا دكتفى بنفى 
« الاختبار » عن المحب » بل هو يقرر أيضا أنه ليس عة آفة 
آعظم من الحب ۲ ! وان ابن حزم ليتسئهب ف وصف سلطان 
الب على تفوس العاشقين » فيقول : « اعلم أعزك الله أن للحب 
حكما على النفوس ماضيا » وسلطائا قاضيا » وأمر؟ لا بخالف » 
وحدا لا بعصى » وملكا لا يتتعدى » وطاعة لا تصرف » 
ونفادا لا تراد ... ( وهو ) بحل الثبتر"م » ویحلل الخامد ۾ 
ویخل الثات » ول الشغاف » وسل المنوع . .. الخ " » 
ورعا كان أعجب ما فى الب أنه تعنمی ويصم » فهو قد بصیب 
شخصا عاقلا رزینا حسن التمييز » فاذا به يخطىء الحدس » 
وستحسن القببح » وينحرف عن جادة الصواب » حتى ليكاد 
الهوى بصبح له عثابة طبع ان » فلا یمود تقتبل الا على 
الردىء والفاسد والمعوج ! ومعنى هذا أن آفة الب قد یل 
بالشسخص الى تفیل الأدنى » أو هی قد تصرفه عن رؤية 
الاشخاص والأشياء بعين الفيقة » فاذا بالعاشق الووف ( أى 
المصاب بافة اب ) يستحيل الى مخلوق فاقص قد غلب عليه 

(۱) الرجع السابق : ص ۱۱ 

(۲ الرجع السابق : ص 51 


(۲) الرحع السمایق : ص ۲۷ ب ۲۸ 
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هوی عارض « نذهب طبعه الأول » وهو سرف فضل ما كان 
عليه آولا ١‏ » . وقد لا نبالغ اذا قلنا ان ابن حزم هنا يصور لنا 
الب بصورة المرض الذى يشل الارادة » أو الداء الذى بعس 
البصيرة » وكأن آهل اطب عبید" مغلوبون على آمرهم » أو 
ضحایا بريئة لسلطان الهوی الغاشم الستبد ! 

على أن ابن حزم يشير فى موضع آخر . الى أن الحب 
خسة آدوار أو خمس درجات » فهو بدا عادة بالاستحسان » 
والاستحسان أن شمثل الناظر صورة النظور البه فستحسنها » 
أو ستحسن آخلاقه » وهذه الدرجة آدخل فى باب التصادن 
منها فى باب الحبة » ثم سجىء بعد ذلك الاعجاب » فیرغب الناظر 
فى النظور اليه » وحن الى القرب منه . وئلی ذلك مرحلة 
الألفة » وهی «لوحشة الى الحبوب اذا غاب ؛ ثم الکلف : وهو 
غلبة شغل البال به » أو هو ما يسمى فى الغزل باسم « العشق » . 
وآما الرحلة الأخيرة فهی الشغف : وهو امتناع النوم والأكل 
والشرب » الا الیسپر من ذلك » ورعا آدی الشغف الى المرض » 
أو الى التوسوس ‏ أو الى الوت ۲ . وابن حزم يحدثنا 
بالتفصيل عن نشأة الب » فيعقد فصلا بسمبه باسم : « باب 
التعريض بالقول » بحدثنا فيه عن أساليب المحبين المختلفة فى 
الاعراب عن حبهم » ثم يتتتبعثه بفصل آخر يسميه باسم « باب 

9 الرجع السابق : س ۲۹ 

(۲) ابن حزم : « رسالة الاخلاق » ؛ سلسلة الثم بافة الاسلامية » مارس 


مسنة 11117 ؛ القاهرة » ص ۲۷ 
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الاشارة با لعين ( بحدثنا فيه عن لَه العيوث واشارات الأ اظ ! 
وسا ورد على لسانه فى هذا الباب قوله : « واعلم أن العين 
توب عن الرسل ؛ ودرك بها المراد : والمواس الأربع آبوان* 
الى القلب 4 ومنافد نحو النمس 6 والعين أبلغها وأصحها دلااة 
وأوعاها عملا . وهی رالد ١‏ لتقم الصادق 6 ودلیلها ااهادی 1 
ومرآنها الحلوة التى بها تقف على المقائق » وثميز الصفات » 
و میم الحسوسات ۰ وقد قيل لیس الشختتر کالعاین ۱ ۰ ثم 
بعرض ابن حزم بعد ذلك لدراسة اسالیب الحبین فى التراسل 
وخصائصها » وأعاجسسها 4 م شیر الى .ر سل المحبين أو 
سفر انهم » فیسهب فى الحديث عن صفاتهم » وأتواعهم : 
ومهمتهم .. الخ . 

وستقل ابن حزم بعد ذلك الى اد ث عن آعراضش اب 
وصفات المحصين » فيعقد فصلا تحت عنوان « باب على السر » 4 
نس هة على أن سوفن ضفات: ال اتکشان اسان 
وححود المحب ال سمل 6 والتصنع باظهار المسسير 2 الخ 3 
ولكن المحب لا یوی طوبلا على كتمان سره » فان حركاته 
و نظر انه سرعان ما تمسح حیگه 4 و تفصحعح عن مکنون وده 4 
فاذ! بالشاس جمیعاً بلحظون اضطرابه علد رؤئه لمحبوبه » 
و بدرکون من اشارائه وحرکانه ما طوی عليه ضلوعه ! . ومن 
آعر اض الب أيضا طاعة المحب لحيو به واقیاد طبعه لطباع 


(۱) « طوق الحمامة » » ص ۳۲ ( باب الاشارة بالعين ) . 
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محبوبه » حتى اننا لثری الرجل « شزس الق ». صعب 
الشكيمة » جموح القيادة » ماضی العزعة » حمی الأنف » آبی* 
اسف » فما هو الا أن پننستم نسیم الب » ویتورط غشيره . 
و یعوم فى بحره » فتعود الشراسة لاا 6 والصعوية سهوله . 

والضاء كلالة » والحمية استسلامة .. » ۱ . وقد بقع فى ظن 
البعض أن تذلل المحب لحبوبه أو 0 اعا هو 
دناءة فى النفس » ولكن ابن حزم لا بری فى ذلك آبة غضاضة ء 
خصوصا وأن المحبوب ‏ فى نظره -- ليس كفوة للمحب 
ولا نظير؟ له » فليس ف التذلل له أو الصبر عليه أدنى مذلة أو 
اهائة ! وابن حزم هنا پروی انا الكثير من أخبار الحبین الذین 
القادوا وراه محبوبيهم » دون أن يفكر الواحد منهم فى مصلحته 
الخاصة » بل دون أن بحرص على سمعته أو N‏ 
« ومن عجيب طاعة الحب لمحبوبه أنى أعرف من كان سهر 
اللیالی الكثيرة ولقى المهد الجاهد » فقطعت ضروب الوجد 6 
ثم ظفر من يحب » ولیس به امتناع » ولا عنده دفع » فحیں 
رأى منه بعض الکراهة لما نواه » ترکه وانصرف عنه » لا تعفة] 
ولا تخوفا » ولکن توقفا عند موافقة رضاه ...۲ » . وأما اذا 
تعمد المحب .مخالفة حبوبه » واقتصر على بلوغ مرغوبه » دون 
الاهتمام دارضاء محبوبه » فانه عندئذ انما بحعل من الب جرد 
أداة لاشباع أهوائه » وكأن حبه جرد متعة شخصية أو عاطفه 


(۷) المرجع السابق : ص۲۲۲ ( باب الطاعة ) ٠‏ 
(؟) « طرق الحمامة 4 » س 56 


۳۹۹ 


آنانية ! ( وهذا ب مع الأسف ‏ هو ما استحال اليه الحب لدی 
الکثبر من المحين ) ! 

وآما آفات الب فى رأى اين حزم ¬ فهی عديدة : لأن 
منها العاذل » والرقیب » والواشی ؛ وهؤلاء جمیعاً يعملون على 
تكدير صفو العلاقة القائمة بين الحب وبوبه » اما نتشدید 
اللامة عليهما » أو بافساد جو الوحدة الذی بحرصان عليه » 
أو بالایقاع بينهما عن طریق النميمة و الوشایة . و الواقع أنه اذا 
كان من عادة المحبين أن بلتمسوا الوحدة » وينشدوا الخلوة » 
فذلك لأنهم بریدون أن ناوا بأنفسهم عن أعين الغرباء » وكاعا 
هم شعرون بأنه ظهور « العذول » أو « الرقيب » أو 
« الواشى » هو الكفيل بالقضاء على اب ۲ ! وابن حزم يسهب 
فى الحديث عن هذه الآفات » لكى ينه العشاق الى الاخطاء 
التى تتهدد حبهم » وكأما هو يشفق عليهم أن تتحطم آعز 
آحلامیم يسبب عذول أو رقيب أو گام ! فاذا تجح المحبون ف 
القضاء على آسباب الكدر ومبررات الاغتمام » تحققت نهم 
آسمی مرتبة من مراب الب » ألا وهی مرتبة الوصل . « ولولا 
أن الدنيا دار ممر وجمنة وکدر » واطنة دار حزاء وأمان من 
الکاره » ثقلنا ان وصل الحبوب هو الصفاء الذى لا كدر 
فيه » و الفرح الذی لا شائبة ولا حزن معه » و کمال الامانی » 
ومنتهی الأراجى » ۲ ۱ وهنا يعطى ابن حزم الفیلسوف الكلمة 


(۲۱ زکریا ابراهيم : « مششكلة الحب » » دار الآداب » 1557 » صن ۲۱6 
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لابن حزم الشاعر » فنرى أديبنا العربى الكبير یکتب عن الوصل 
كلمات رقيقة تنبع من صميم خبرته » فيقول : « .. لقد جربت 
اللذات على تصرفها » وأدركت الحظوظ على اختلافها » فما 
للدنو من السلطان » ولا للمال المستفاد » ولا الوجود بعد 
العدم » ولا الأوبة بعد طول الغيبة » ولا الأمن بعد الخوف ‏ 
ولا التروح على المال » من الموقع فى النفس ما للوصل ؛ لأسيكما 
بعد طول الامتناع » وحلول الهجر حتى يتأجج عليه الجوى > 
ونتوقد لهيب الشوق » وتنصرم نار الرجاء ... الخ » ۱ ولا شك 
أن ابن حزم حين يخلع على « الوصل » كل هذه الأهمية » فانه 
انما يعبر عن اعانه العميق بقيمة تلك « التجربة الميتافيزيقية » 
التى يحققها الب حين ,يخرج بالذات من قوقعتها المظلمة » لكى 
يقذف بها الى عالم « الآخر » » أو بالأحرى الى عالم « الأنت » 
( ان صح هذا التعبير ) ! وابن حزم هنا يناصر « فلسفة 
الاتصال » » وشدد التكير على القائلين بالاتفصال » لأنه 
شعر بآن الناس قد خثلقوا للتجاذب والتواصل » لا للتنافر 
والتباعد . ولهذا تراه ول : « ان من الناس من يقول ان دوام 
الوصل بودی باب » وهذا هجين من القول » اما ذلك لاهل 
الملل » بل كلما زاد وصلا زاد اتصالا » ۱ . صحیح أن الاضداد 
آنداد ( أو كما تقال عادة : الاضداد فى اس" ) 6 وصحیح 
أيضاً أن الأشساء اذا آفرطت فى غايات تضادها » ووقفت ف 


(۱) الرجع السابق :+ ص 1۰ 
(؟) الرجع السابق ( باب الوصل ) » ص 1۲ 
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اتنهاء حدود اختلافها تشابهت ( على حد تعبیر اين حزم 'نفسه ) » 
ولكن دوام الوصل مع ذلك لا دی الى الرغبة فى الهحر ! 
وان ابن حزم ليعود مرة آخری الى تجربته الخاصة » فيخبرنا 
انه ما ارتوی قط من ماء الوصل » بل كلما زاد ارتواؤه » زاد 
ظیوه ! « ولقد بلغت من التمكن عن أتحب؛ أبعد الغايات التى 
لا بحد الالسان وراءها مرمى » فما وجدتنی الا مستزيدا » 
ولقد طال بى ذلك فما أحسست بسآمة ... ولقد ضمنى مجلس 
مع بعض من كنت أحب » فلم أجل خاطرى ف فن من فنون 
الوصل الا وجدنه مقصثرا عن مرادى وغير شاف وجدى 4 
ولا قاض أقل لبانة من ابانانی » ووجدننی کلسا ازددت دنو 
ازددت ولوعا » وقدحت زناد الشوق نار الوجك بين 
لوعي 16 

وکما حدئا ابن حزم عن نعمة الوصل » نجده بحدئنا أيضا 
عنآفة الهحر » فهناك هجر بوجبه تحفظ من‌رقیب حاضر » وهجر 
پوجبه التذلل » وهجر عتحن به الحبوب صبر محبه » وهجر 
پوجبه العتاب لذنب بقع من الحب « وهذا فيه بعض الشدة » 
لکن فرحة الرجعة وسرور الرخی سدل ما مضی » فان لرضي 
المحبوب بعد سخطه لذة فى القلب لا تعدلها لذة » وموقفا من 
الروح لا شوقه شیء من آسباب الدئیا ... » ۲ وأما أقبى 
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ضروب الهجر فهی الهجر الذی بوجبه الوشاة » ثم هجر 
الملل » وأخير؟ هجر القلى » وهو الذى تنفد فيه الیل ويعظم 
معه البلاء ! واذا كان الغدر من آفات الحب فان الوفاء هو 
الفضيلة الکبری فى الب . وأول مرانب الوفاء أن يفى الانسان 
من يفى له » وتليها مرتبة ثانية هی الوفاء لمن غدر » وهی للمحب 
دون المحبوب » ثم مرتبه ثالثة ,وهی الوفاء مع اليأس الباث 6 
وبعد حلول النابا وفجاءات النون . ولا كان ابن حزم قد فرق 
فى الب بين الحب والحبوب » فاتنا نحده يجعل الوفاء ألزم على 
المحب منه على الحبوب » بحجة « أن الحب هو البادى 
باللصوق » والتعرض لعقد الأذمة » والقاصد لتأكيد المودة » 
والمستدعى صحة العشرة ... ( فى حين أن ) المحبوب انما هو 
مجلوب اليه » ومقصود نحوه » ومخيكر فى القبول أو الترك ٠‏ 
فان قبل فغاية الرجاء » وان أبى فغير مستحق للذم ... » ١‏ . 
وابن حزم بحدثنا فى هذا الصدد عن تفسه فيقول اله لیس آثقل 
على تقسه من الغدر » وليس أحب الى قلبه من الوفاء ؛ وهو 
بحمد الله على ما منحه من قدرة على الوفاء » والمحافظة على 
العهد » والعرفان بالحميل ... الخ . 

ثم ينتقل ابن حزم الى الحديث عن البين » فيقول ان سثدة 
الحياة أنه لا بد لكل مجتمع من افتراق » ولكل دان من تناء ۽ 
وقد قال مد الکماء : ان المراق أخو الموت » فقيل له : 
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« بل الوت آخو الفراق » ! والبين على أنواع : فهناك بين 
لدة محدودة من الزمن » وبّيئن هو عثابه من من اللقاء » آ. 
حظر على الحبوب من أن يراه الحب » وبين يتعمده الحب 
تجنبا لأقوال الوشاة » ثم بين الوت » وهو الفوت آو الهول 
الأكبر » لانه فیاب" لا يرجى منه اياب . « وقد اختلف الناس 
فى أى الامرین آشد : البين أم الهجر 7 و کلاهما مرتفی صعب » 
وموت آحمر / وبلية سوداء » وسنة شهباء » و کل* یستبشم من 
هذین ما ضاد“ طبعه . فأما ذو اللفس الأبية » الالوف النتانة » 
الثابتة على العهد » فلا شىء بعدل عنده مصيبة البین » لانه أتى 
قصد؟ » وتعمدته التنوائب عمدا ... وأما ذو النفس التوافة 
الكثيرة النزوع والتطلع » القلوق العزوف » فالهجر داژه وجااتف 
حتفه » والبين له مسلاة ومنساة . وأما أنا فالوت عندى آسهل 
من الفراق » وما الهجر الا جالب للكمد » وبوشك ان دام أن 
شحدن أضرار؟ ۱ ٠‏ ثم إبحدثنا ابن حزم عن القنوع 6 فيقول 
ان الحب اذا حرم الوصل » وجد تفسه مضطر؟ الى الفنوع عا 
يذكثره بالحبوب » سواء آکان ذلك بتفبیل بعض آثاره » أو 
بالاحتفاظ بأشياء كانت ملعا له » أو بالاستسلام للخیال والرضا 
عزار الطيف ... لخ . ومن العشاق من قنع بأن السماء نظلته هو 
وحبو به » والأرض تفلهما » ومنهم من" قنع باستو اهما فى احاطة 
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الليل والنهار بهما + وأما ابن حزم كانه « قانم" بالاجتماع مع 
من" يحب فى علنم الله ! » ' . 

ثم يحدثنا ابن حزم ف « باب الضنی » عن الأمراض 
النفسية واطسمية النی قد تترتب على قمع الب أو كتمانه » 
فيقول ان « الأعراض الواقعة من الحبة غير” العلل الواقعة من 
هجمات العلل » وعز‌ها الطبيب الحاذق والمتفرس الناقد ۲ » 
وهو بروی لنا ف هذا الصدد بعض حالات الب التی سم 
عنها » مما أدى بصاحبه الى الیل أو الجنون ( أى المرض 
العقلى) . ولا كان الب فى نظر ابن حزم ظاهرة بشرية تخضم لا 
تخضع له سائر الظواهر البشرية الأخرى » فليس بدعا أن نراه 
بختم حديثه عن الب بالتعرض لباب‌السلو » وباب الموت » اعتقادا 
منه بأن « كل ما له أول فلا بد له من آخر » . ومن أسياب 
السلو ثلائة أصلها من المحب » ألا وهی الملل » والاستبدال » 
والحياء » وأربعة أصلها من الحبوب » آلا وهی اهمحر » 
عن ارادة الانسان : اما لموت » واما لبعد لا يرجى بده 
عتواد" » واما لعلة مزمنة طرأت على المحب » وهذه جميعا تدخل 
تحت باب «اليآس» . وأخير؟ بحدثنا ابن حزم عن الموت فيقول 
انه « رعا تزايد الأمر ورق الطبع وعظم الاشفاق » فكان سيبا 
للموت ومفارقة الدنيا » وقد حاء فى الأثار : من عشق قوف 
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فهو شهيد ١‏ » . وقد نشتد غيرة الراة على الرجل الذی تحبه : 
حتى لنجد فى موته عزاء لها عن خوفها من خيانته » كثلك التى 
كانت تقول بعد وفاة زوجها : « ما يقوى صبرى وعسك رمقى 
ی الدنا ساعة واحدة بعد وفاته الا سرورى وتيقنى آنه لا بخسه 
وامرأة مضجم أبدآ » فقد أمنت* هذا الذى ما كنت آنخوف 
غيره » وأعظم آمالى اليوم اللحاق به ۲ » . ! ولا يتسع المقام 
للافاضه فى شرح رآی ابن حزم فى العفاف 6 ولکن" حسبنا أن 
تقول انه فى رأبه ممكن شرط أن بحکم الانسان عقله ( وقائده 
العدل ) ف تمه ( وقائدها الشهوة ) . والرجال والنساء سواء 
فى المقدرة على قمع الشهوة -بعکس ما وقع فى ظن الكثيرين- 
فقد و“جدات"' صالات من النساء كما و جد" صالحون من 
الرجال . والمهم فى التعفف هو ضبط الارادة »> وحسن توجیه 
.الانتباه » فقد جتعكت" النظرة الأولى لك والأخرى عليك ! 
وابن حزم يذكرنا بان بنية الانسان مدخولة ضعيفة » فلا بد 
من تجنب أسباب الخطر » والتحامى بالذات عن مواطن الغواية » 
اذا أريد ضبط النفس وامتلاك زمام الذات . وکم آدی طول 
الاختلاط وكثرة التنافس على النساء الی سفك دماء وازهاق 
أرواح !.وكم كانت الغيرة سببا فى تعادی المتواصلين » وتباغفضهم 
بعد المحبة ! وان حزم يوكد لنا هنا « أن المودة اذا استحالت 
الى عداؤة » صارت أفظع من الوت » وأنفذ من السهم » وأمر” 


(۱) المرجع السابق : ص ۱۱۰ 
(؟) المرجع السابق : ص ۱۱۷ 


o" 


من السقم » وآوحش من زوال اللعم » وأقبح من حلول 
النقم ١‏ » ... ويختم ابن حزم حديثه عن الب بالاشادة 
بالتعفف » فيقول ان الرسول قد خص عدحه « رجلا دعته امرأة 
ذات حسب وجمال ؛ فقال انی أخاف الله » » ولیس عند الله 
معصية أقبح من الزنا . 

ولا يسعنا فى ختام هذا العرض السريع لرسالة ابن حزم فى 
الب سوى الاشادة بهذا التحليل النفسانى الدقيق لأسباب 
الحب وأعراضه وآفاته » وذلك العرض الفلسفی العميق لصلات 
الحبین بالمحبوبين مع ما يكتنفها من علاقات متشابكة متعارضة 
متداخلة ... الخ . ولش كان ابن حزم ليس أول من كنب فی 
الب من أدباء العرب ( فقد سبقه الى ذلك اخوان الصفا فى 
بعض رس‌ائلهم » واين المع ف « الأدب الكبير والأدب 
الصغير » > والجاحظ فى الرسالة السابعة ‏ من مجموعة 
رسائله ‏ فى العشق والنساء ) » الا أن ابن حزم قد فاق كل 
هإؤلاء فى دقة منهحه » ونسلسل آفکاره » وترابط بحثه » ورقة 
حسته » وبتعد غتوصه . وقد اتبع ابن حزم ف دراسته للحب 
منهتجنی الاستبطان والاستفراء » قعاءت رسالته حافلة 
با ملاحظات النفسية الدقيقة » والخبرات البة العاشة » والامثلة 
التاريخية الصادقة » والنماذج البشرية المتنوعة ؛ وهذا ما جَعل 
منها دراسة فذة فى تاريخ الأدب العربى ... 
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آما يعد » فقد قدمنا للقارىء العربی صورة سريعة لادم 
المعالم البارزة فى تمكير ابن حزم الأندلسى . ولئن كنا قد ضرينا 
صفحا عن جاب غير قليل من انناج ابن حزم الأدبى » فلم 
تنعرض بالبحث لنثره » وشعره » وبعض جوانب من فلسفته 
الخلقية » الا آنا قد حاولنا الالمام بالسمات الرئيسية لمذهبه 
الفكرى » بوصفه منطفیا » وجدلیاً » ومتکلماً » وفقيهآ» 
ومؤرخا » وعالم نفس . ولقد لاحظنا من خلال عرضنا المقتضب 
لهذا المذهب أن الفکر الاندلسی اللكبير كان صاحب منهج 
عقلى » وأله لم يكن على استعداد قط للتئازل عن حجة العقل 
فى سبيل الأخذ بأى مبداً آخر » سواء أكان هو الالهام » أم 
هو قول الامام » أم هو التقليد » آم هو الختبكر » آم غير ذلك 
من المبادىء . ولعل هذا ما عبثر عنه ابن حزم على طریفته 
الخاصة ‏ حينما كنب يقول : « ان المرجوع اليه حجج العقول 
وموجباتها » ( فان ) العقل انما هو ممیز بين صفات الأشياء 
الوجودات » وموقف للمستدل به على حقائق كيفيات الأمور 
الكائنات » وتمييز المحال منها » ١‏ .. فلا طريق الى العلم -- ف نظر 
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ابن حزم س الا من وجهين : آحدهما ما آوجبته بديهة العقل 
وأوائل الحس ؛ والثانی مقدمات راجعة الى بديهة العقل وأواثل 
المس. ولولا العیان والعقل لما كان فى وسعنا أن نعرف الله ء لأن 
« من آبطل العقل فقد أبطل اتوحيد ... اذ لولا العقل لم یعرف 
الله عز وجل أحد » ۱ وكما أننا نعرف بالعقل أن الله واحد » فاننا 
نعرف بالعقل آحضا أن الله قد أرسل الينا أنسياء ورسلا » وأن 
القرآن الذى أنى به رسوله هو عهد الله نعالى الينا » وأن ما ورد 
ف كتابه عز وجل حق” لا يتعارض مع مدارك العقل والحواس 
... الخ . ومعنی هذا أنه لولا تلك المقدمات الصحاح التى يشهد. 
لها العقل والحس » لما علمنا صحة التوحيد » وصحة نبوة محمد 
صلى الله عليه وسلم » وصحة القرآن » وصدق الرسول فى كل 
ما قال ... الخ . ` 

بيد أن ابن حزم حریص" ف الوقت نفسه على وضع العقل 
فى موضعه الصحيح » فهو لا ينسب اليه القدرة على التحليل 
أو التحريم » كما أله بأبى أن يبحمل منه أداة للتحسين أو 
التقبيح . وهو بقول فى ذلك بصريم العبارة : « وأما من ادعى 
أن العقل یحئل أو يحرم » أو أن العقل يوجد عللا موجبة لكون 
ما أظهر الله الخال تعالى فى هذا العالم من جميع أفاعيله الموجودة 
فيه من الشرائم وغير الشرائع » فهو عنزلة من أبطل موجب 
العقل جملة . وهما طرفان : أحدهما أفرط فخرج من حكم 
العقل » والثالی قصر فخرج عن حكم العفسل » ومن ادعى فى 
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العقل ما ليس فيه » کمن آخرج منه ما فيه » ولا فرق ۲ » . 
ومعنى هذا أن این حزم لا ببطل حجج العقل جملة » ولکنه 
يأبى فى الوقت نفسه أن يحكم بالعقل على الله نفسه » وهو 
خالق العقل ۲ ! وليس آمعن ف الكفر ب عند ابن حزم ¬ من 
فيها الله بزعمها » وكأن فى وسعها أن ترتب العالم على هواها » 
وأن توجب على الله تعالی قوانين تزعم أنه لا بحد عنها » وآن 
تحکم على أفعال الله انا لا بد من أن تچیء على غرار أفعالها 
هی ! وان ابن حزم ليعرف للعقل البشرى قيمته » والكنه يعرف 
آفضا أن له حدوده التی هی ف الوقت نفسه شروطه . وحقيقة 
العقل عنده اغا هی یذ الأشياء المدركة باطواس والمهم » 
ومعرفة صفات هذه الاشیاء على ما هی عليه » والبرهنة على 
حدوث العالم 6 ووحدائية الق 6 وصحة النبوة 6 ووجوب 
طاعة الرسل » والعمل عا صححه العقل من ذلك كله .... الخ . 
« فامكا أن يكون العقل يوجب أن يكون التزیر حراما أو 
حلالا » أو عکون الشس حراما أو حلالا » أو أن تكون صلاة 
الظهر أربعا وصلاة المغرب ثلاثا ... أو أن ينتزوج ( المرء ) أربعا 
ولا نتزوج خمسا » أو شتل من زنا وهو حصن وان عفى عنه 
زوج المرآة وآبوها » ولا يقتل قاتل النفس المحرمة عمدا اذا عفا 
عنه أولياء الفتول » أو أن يكون الانسان ذا عيئين دون أن 
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بكون ذا ثلاث أعين أو أربع » أو أن تخّص صورة الانسان 
بالتمییز دون صورة الفرس ... فهذا ما لا جال للعقل فيه » 
لا فى ايجابه ولا فى المنع منه . واا ف العقل الفهم عن الله تعالى 
لأوامره » ووجوب ترك التعدى الى ما بخاف العذاب على 
تعديه » والاقرار بأن الله تعالى يفعل ما يشباء » ولو شاء أن 
بحرم ما أحل » أو يحل ما جرم لكان ذلك له تعالى » ولو 
فعله » لكان فرضا علینا الاشياد لكل ذلك ولا مزيد ١‏ » . 

بيد أن بعضا من الفقهاء المعارضين لموقف ابن حزم قد 
وجدوا فى هذا الرأى شذوذا فكريا غرسا » لأنه يؤدى الى 
القول بأن الشريعة غير معقولة الأحكام » وأنث نصوصها ليست 
مبنية على علل مطردة » خصوصا وأن ابن حزم يرفض 
الاستنباط بالرأى » وينكر مبدأ القياس » فينفى الأسباب كلها 
عن الله » ویحرم البحث عن علل النصوص الشرعية » بدعوى 
أن الله لا شتال عما بفعل | وقد سيق لا أن ناقشنا هذه 
الفضية عند الحديث عن مشكلة تعليل النصوص » فحستبنا هنا 
أن شیر الى أن ابن حزم قد ظل متمسكا حتى النهاية بنزعته 
الظاهرية المتطرفة فى ابطال الرأى والقياس والتقليد والتعليل 
والاستحسان . واذا كان ابن حزم قد أصر على رفض مبدأ 
الاجتهاد بالرأى » فذلك لأنه قد وجد فيه نزايد؟ على الدين » 
وتجاوزا لوده » ان لم نقل ثطاولا على الله نفسه ! 


1( « الاحکام فى اصول الاحکام » ؛ اه الأول ) ص ۲۸ - ۲٩۸‏ 


۳۹۱ 


ولا يكتفى ابن حزم بتخطئة من « ادعی ف العقل ما ليس 
فيه » » مستندا فى ذلك الى « أن العقل لا نكم به على 
الله الذى خلق العقل بورتبه على ما هو به » » بل هو يذهب 
أيضا الى أن من ترك ظاهر اللفظ وطلب معانى لا يدل عليها 
افظ الوحى » فقد افترى على الله عز وجل . وقد كان النبى 
صلی الله عليه وسلم لا يتأول شیثا من القرآن الا بوحى » 
فبخرجه عن ظاهره الى التأويل « فمن فعل خلاف ذلك فقد 
خائف الله تعالى ورسوله صلى الله عليه وسلم » فترك الظاهر 
الذی علمناه وتعدبه الى تآویل لم بأت به ظاهر آخر حرام" 
وفسق .ومعصية لله تعالی ( » . ولم بقتصر ابن حزم على تطبيق 
مذهبه الظاهری على الفقه والشريعة » بل هو قد طبقه آنضا 
على الكلام والعقيدة » فصاغ نظرية كلامية تقوم على رفض 
التأويل وحمل كلام الله على ظاهره 6 اللهم الا أن بآنی نص أو 
اجماع أو ضرورة حس فتقغى باحالته عن ظاهره . وهذا هو 
السبب فيما ذهب اليه ابن حزم من اعتبار الصفات الالهية جرد 
أسماء لله » والاقتصار على تخريج الألفاظ التى قد توحى 
بالتشبيه تخريجا لغويا يؤدبه ظاهر اللفظ . ولا شك أن ابن 
حزم حینما استمسك عبدثه الظاهرى فى فهمه لشتی مسائل 
العقيدة بوالکلام انما كان متسقا مع نفسه » فما كان لرجل مثله 
آمن بالمس والعقل » وأدرك أن العتقل فى الوقت نفسه م 
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YY 


شجتعّل للحکم على خالق العقل » أن ينتقل بأحکام العقل من 
مجال الطبيعيات الى جال الغيسيات » أو أن بطق على عالم 
الشريمة ما هو مجعول ف الأصل لمالم الطبيعة . ومن هنا 
فقد أقام أبن حزم تفرقة حاسمة بين عالم الشهادة الذى 
تصندق عليه أحكام العقل » وعالم الغيب الذى ليس للعقل 
عليه أى سلطان ! 

والحق أن ابن حزم الظاهرى لم يقل بالوقوف عند حرفية 
النصوص لجرد اعانه بقصور العقل وحرصه على احترام قدسية 
الشرعة » واعا هو قد قال بالظاهر لاعتقاده بان الحقيقة الالهية 
بادية للعيان » وثقتته بآن الله قد خاطبنا على قدر عقولنا . وقد 
سبق لنا آن رأينا كيف كان ابن حزم نصيرآ للوضوح » وعدوا 
للتعقيد » فليس بداعآ أن نجده لثرمن ف قرارة نفسه بان کلام 
الله حق لا محتمل لأؤويلا أو تعليلا » وأن من الواجب حمل 
القرآن على ظاهره » ما لم عنع من حمله على ظاهره نص آخر 
أو اجماع أو ضرورة حس ۱ . وعلى حين كان البعض يفرق بين 
على ظاهر وعلم باطن » نجد ابن حزم يقرر صراحة أن « هذ 
كلام لا يتعقل » وما علمنا علما ظاهر؟ غير باطن » ولا علماً 
امنا ی ظاهر » بل کل علم يتن فهو ظاهر" الى من علمه » 
وباطن ف قلبه معا . و کل فلن لم يتيقن فليس علما اصلا لا ظاهر؟ 
ولا باطنا » بل هو ضلال وشك وظن محرم القول به ف دين الله 


(۱) 2 الفصل ف الملل والاهوآء والنحل » » الجرم الثاني ؛ ص ۱۲۲ 


بيلف 


تعالی ١‏ » ... وواضح" من هذا النص أن ابن حزم لم يكن بری 
مبرر؟ لتلك التفرقة التعسفية بين علم ظاهر وعلم باطن » بل هو 
كان يرى أن الصلة وثيقة بين الظاهر والباطن » وأن العلم 
القیقی ظاهرى و باطنى معا . وأما كل ما خرج عن هذه الدائرة » 
فهو ظن » وزيف » وضلال فكرى » دون أن يكون عة موضع 
للقول بوجود « علم ظاهر» !! 

ومهما كان من أمر تلك الانحرافات المذهبية التى انتهمی 
اليها ابن حزم يسبب تعصبه للفقه الظاهرى » فان من المؤكد 
أن مفکرنا الأندلسى الکبیر كان نموذجا للعالم المخلص الذى لا 
یری ف التنازل عما صح عنده يقينثه سوى ضرب من الكيانة 
الفكرية . ولم يكن اعان ابن حزم بالظاهر بجرد عناد فكرى أو 
تحجر مذهبی » واعا كان نتبحة لاعتقاده الراسخ بأن كلام الله 
واضح لا ينطوى على أى لبس أو غموض » وان نصوص 
القرآن معقولة المعنى فی ذاتها فهى فى غنى عن كل تفریج أو 
تأويل . ولا كانت « السببية » فى نظر ابن حزم قانونا طبيعيا 
تصنداق على عالم الشهادة » فلا موضع لتطبيق هذا القانون 
على عالم الغيب . ؤحينما قال تعالى : « لا چستال عما يفعل » 
وهم تسنآلون » » فقد آخبر تعالى بالفرق بیننا وبینه » وأن 
' آفعاله لا تحری فیها « لم » » وبالتالی فقد بطلت الاسباب 
جملة » وسقطت العلل جمیما ؛ الهم الا ما نص الله تعالی على 


)( " الاحكام فى أصول الاحكام » » الجرم الأول ؛ می ۱۲۷ = ۱۲۸ 
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أنه فعله بكذا آو لأجل كذا ...۱ ولا كانت « الآراء  »‏ ف نظر 
ابن حزم اعا تعنى الظنون » والتکهنات » والفروض » فليس 
بدعاً أن نجد ابن حزم يستبعد « الرأى » من مجال الفقه . 
ما دامت المقيقة الشرعية ‏ بطبيعتها ‏ حقيقة يقينية لا تحتمل 
الظن أو الترجيح أو الاحتمال ! 

ولقد خاض ابن حزم الكثير من المعارك الفكرية فى سبيل 
الدفاع عن مذهبه الظاهرى ومهاجمة أنصار الرأى والقياس » 
فكانت حياثه ‏ كما مر بنا ‏ جهادا مستمرا » وصراعا متصلا . 

ولكن الفکر الأنداسى الكبير الذى رأيناه حربا عوانا على 
خصومه » وسيفاً متصثلتا فى مهاجمة أعدائه » هو بعينه الادب 
الشاعر الرقيق الذى وصف لنا الب والحبین بأجمل عبارة » 
وحائل لنا دوافع العشق وأعراضه وآفاته أعمق تحليل . ولا 
بد من أن ,يكون الفاریء قد لاحظ معنا كيف أن ابن حزم الققبه 
الورع المندين لم يكتب ف الب كتابة الشساعر المتبذل 
المستهتر » بل هو .قد كتب كتابة العالم النفسانى المدقق المتعمق . 
ومع ذلك فانه لم حسلم من آلسنة النقكاد و تجریح الخصوم » 
فقال يرد عليهم : 

بلوم” رجال" فيك لم یعرفوا الهوى 
وسیان عندی فيك لاح وساکت"* 


0 الرجع السابق » اجره الثامن ؛ ص ۱۰۲ 


با 


يقولون جانبت التصاون جملة” 

فقلت" لهم هذا الرياء بعيشه 
صشراحا وزى” للمراكين ماقت 

متى جاء تحریم الهوى عن محمد 
وهل منئعثه فى كم الذكر ثابت" 

اذا لم أواقع راما شی به 
تجيئى يوم البعث والوجسسه باهت" 
فلست” أبالى فى الهسوی قول لاثم 

۱ سواء لعمرى جاه ر” أو خافت* 
وهل پلزم الانسان" الا اختیار"ه 
وهل بخبایا اللفظ يؤخذ صامت* ۱۶ 

والق أن ابن حزم حين کنب فى ال مب فانه لم یجنس" أن 
بتخذ من هذه الدراسة مناسبة للحض على الفضيلة » والدعوة 
الى العفة » والمناداة بقبح المعصية . ومن هنا فقد أضاف ان 
حزم الى تحليلاته النفسية العميقة نصائح أخلاقية قيمة تى'ج 
بها رسالته الجميلة فى الب . وما كان لابن حزم أن یتناسی 
« اير » عند حدثه عن « المال » : فان المفكر الانداسی 
العظيم كان أعلم الناس عا فى الجمال من « خير » » وما فى ار 
من « جمال » » خصوصا وان الفضيلة ب عنده ‏ قد يث 
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كما كانت عند الیونان ضرباً من التوافق أو الانسجام ... ولا 
سبیل الى تحقیق مثل هذا الانسجام الا بالعمل على طرد الهم » 
والفضاء على أسباب الألم . والناس مجمعون على ضرورة 
الوصول الى هذه الغابة » وان اختلفوا فى السبل المإردية اليه 
.... وآما ابن حزم الرجل الجرب والعالم المتدين » فانه لا يرى 
سبيلا للوصول الى هذه الغابة الا بالتوجه الى الله عز وجل » 
واثثاً من أنه هيهات للانسان أن ستبعد الألم و بطرد الهم؟ 
اللهم الا اذا توجه بكل قلبه وعقله ونفسه الى المولى سبحانه 
وتعالی . ويس بداعا بعد هذا آن نجد ابن حزم پربط الفضيلة 
بالتدين فیقسول : « ثق بالتدین » وان كان على غير دپنك » 
ولا تثق بالستخف » وان آظهر أنه على دينك . من استخف 
بحرمات الله تعالی فلا تأمنه على شیء تشفق عليه ۱ » . اليس 
النندین فى نظره هو جماع الأخلاق 7 فکیف يثق الرء ف رجل 
مستخف لا وازع له من دين ۴ بل كيف ون شخص" مستهتر 
لا بعصمه عن الرذيلة عاصم ۶ .. ألا رحم الله ابن حزم رحبة 
واسعة » فقد كان بحق أعرف الناس بقيمة الدين » وأحرصهم 
على الريط بين العلم والعمل ... ولنستغفر الله فى النهاية ‏ 
مع ابن حزم « استغفار من بعلم أن كلامه من عمله » ۱ 


(۱) « مداواة اللفوس » : ص ۱۸ 
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المراجع 
تكتفى فى هذه القاقة بالصادر التی تحدثت من سيرة أبن حزم 
بومذهبه 4 فلا نورد أسماء کتبه » اللهم الا أن بكون بها تقديم هام 

لحثق الكتاب أو مقدشه » فنئص” عليه . 

١‏ ابراهیم الابيارى : مقدمة كتاب « طوق الحمامة فى الألفة 
والآلاف » » تحقيق الاسستاذ حسن كامل الصيرق » 
القاهرة » المكتبة التجاربة الكبرى » ۱۹۵۹ ( طبعة جديدة 
15 )من ص ¦ « ب » الى ص : « ح ) . 

۳ ل أحسان عباس : مقدمة کتاب « الرد* على ابن النغريلة 
اليه » » تحقیق صاحب المقدمة » دار مكتبة الحياة » 

۲ ب احسان عباس ؛ مقدلمة كتاب « الرد" على ابن النغريلة 
الیهودی ورسائل آخری » » تحقيق صاحب اأقادمة ) 
القاهرة » دار العروبة » ,۱۹۵ مد ۱۳۸۰ هاء 
السيرة 4 وخمس رسائل أخرى لابن حزم ») » دار العارف 
بمصر » 1161 ( من ص ٥‏ الى ص ۲۵ ) ۰ 

ه ب ستام ( اين ) : « الاخيرة فى محاسن أهل الدزيرة » » 
القاهرة » مطبعة نة التأليف والترجمة والنشر ) ۰۱۹۲۹ 

س بشکوال ( ابن ) : « الصلة » ؛ مدرید 6 ۱۸۸۲ م ۰ ( واسم 
المؤلف فى طبعة القاهرة ابن مشكوابى » مصر » ۱۹۵۵ ) ۰ 


YA. 


۷ب حجر ( أبن ) : « اسان الیزان » » حیدر اباد » ۱۳۳۲۰ ه ) 


ج ) (۱۹۸ بت ۲۰۲ ) ۰ 


۸ 2 الحميدى ( آبو عبد الله ) : « جذوة القتبس » تحقية 


۹ 


این‌تاوست‌الطنحی » القاهرة » السعادة ¢ ۵۱۳۷۲۲۸۱۹۵۳ 
( ۲۹۰ بت ۲٩۹۳‏ ) ۰ 


ب حسين موس : ترجمة عربية لکتاب « تاريخ [لشکر 


الانداسی » » تالیف لانخل جنثالك باللنثيا » مكتبة 
النهضة العربية » القاهرة » ۱۹۵۵ + ( من ص ۲۱۲ الى 
۹ ) ۰ 


٠‏ الذهبی : « تذكرة الحفاظ » الحزء الثالت » طبعة حیدر 


آباد الدكن » ۱۹۵۷ م . ( ج ۳ ؛ من ص ۲۲۳۱ الى ص 
5 ). 


١١‏ ب سعد الافغانی ۰ « ابن جزم الأندلسى » ورسالته فى 


المفاضلة بين الصحابة » » دمشق :المكسة الهاشمية > 
۰ م4ؤه"ااه ‏ ( القدمة من ص ] الى ص ۱۵۰ )۰ 


۲ - سعيد الأفغانی : مقدمة « ملخص ابطال القياس والراى 


والاستحسان والتقليد والتعليال 044 6 دمشق 6 مطبعة 
جامعة دمشق ع ۱۳۷۹٩‏ ها , 


۳ شوفی ضيف : مقدمة كتاب « نقط العروس فى تواريخ 


الخلفاء » لابن حزم روابة الحميدى ؛ ملشور مجلة ( كلية 
الآداب » » جامعة القاهرة » المجلد ۱۳ 4 الجزء الثانى » 
ديسمير سلة ۱۹۵۱ (من ص ۱ الى ص 55 ) ۰ 


5 ب صامد الاندلسی : « طبقات الامم » » طبعة لويس شیخو » 


۰ ۱٩۱۲ » بروت‎ 


۳۹۹ 


۱۵ عسك السلام هارون : تفدیم لكتاب 00 حمهرة انساب 
العرب » » القاهرة » دار العارف » ۱۹۹۲ (١‏ من ص هم 


الى ص ۱۸ ) . 
- القفطى (ابن) + « اخبار العلماء بأخبار الحكماء ) » ليسك 4 
۰ هھ ۰ 


١‏ محمد ابو زهرة : « ابن حزم ب حیانه وعصره - آراژه 
وفقهه » » دار الفكر العمربى » القاهرة » ۱۹۵۲ > 
۸ صفحة . 

۸ - محمد عبد الله عنان : « ابن حزم لب الفيلسوف الاندلسی 
الذى أرتخ لجتمع الطوائف ) © بحث ملشد_سور بمجلة 
« العربى » » العدد ۸ ولیو سنة ١555‏ ( من ص ۸۰ 
الى ص ۸۰ ) ۰ 

٩‏ 2 المراكثشى ( عبد الواحد بن على ) ۰ « العحب فى تلخيس 
اخبار المغرب » » مطبعة مصر » ۱۳۷5 ه زمن ص ۳۰ 
الى ص ۲۲ ) ۰ 

۰ ب القری ( آبو العباس أحمد ) : « نفح الطیب » ٠‏ تحفیق 
الدکتور فرید الرفامی » القاهرة » مطبعة بولاف ١‏ الجزء 
الثانی : من ص ۲۸۲ الى ص ۲۸۹ ) ۰ 

۲۱ د ممدوح حقی ۰ مقدمة کتاب « حجة الوداع » لابن حرم » 
دمشق » دار اليقظة العربية » سنة 1505 م ( مع تلییل 
عن المذهب الظاهری؟) ۰ 

۲ ا ياقوت الحموى : « معجم الادباء » » طبعة القاهرة » 
تحقيق الدكتور فرید الرفاعى » الجرء ۱۲ ( من -ن ۲۳۵ 
الى ص ۲۵۷ ) . 


Ye 


۳ ياقوت اخموی : « معجم البلدان » » طبعة دار بیروت .. 


6 - بوسف الشارونی ۰ عرض لکتاب « طوق الحمامة » 
لابن حزم » مجلة «المجلة» » العدد ۱۰,۲ » بونیه سنة ۱۹۲۵ 
( من ص ۷۲ الى ص ۸۵ ) ۰ 


* 3ج 


( ملاحظة : للمستثرق الاسپانی "سين بلاسیوس دوه 
ووز 1< كتاب ضخم عن أبن حزم hazam‏ دوطق آشار اليه 
بالنثيا فى مؤلفه : « تاريخ الفكر الاندلسی" » ولكننا ‏ مع الاسف - 
لم نتمكن من العثور عليه ۰.۰) . 


۲۷۱ 


مق دمة ٠.‏ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ل 
الباب الأول ب ابن حرم الانسان ٠‏ . . 


الفصل الأول : عصره ٠‏ ۰ ۰ ۰ ۰ 
» الثانی : سيرته ۰ ۰ ٠‏ ۰ 


« الثالك ۰ انتاجه ٠‏ . . 
« الرابع : شخصیته . ۰ 


الباب الشانی س ابن حزم الفکر . ٠.‏ . ۰ 
الفصل الأول : ابن حرم النطقی ٠.‏ . 

. ٠ الجدلى‎ «  : الثانى‎ « 

« الثالث  :‏ « المتكلم . . 

« ارابع ‏ « الفقيه . . 

« الجاممس: « للورخ . 


« السادس ٠:‏ « عالم اللفس 
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